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Het schrijven van een proefschrift is als het maken van een reis langs ongebaande paden. Hier 
verdwaal je in het struikgewas, daar geniet je van een vergezicht. Mijn reis begon op de zolder van 
het ouderlijk huis. In een van de dozen lag het Magazijn der nieuwste en meest belangijke Reis­
beschrijvingen, een tijdschrift ‘tot nut en vermaak voor alle kkssen van lezers’, dat mijn vader als 
student op het Watedooplein had gekocht. Deel 10 bevat een verslag van de Britse arts John 
Davy van zijn reis door de binnenlanden van Sri Lanka uit 1821. Ik schreef er een paper over 
voor een doctoraalwerkgroep over reisverslagen in de Indische archipel, gegeven door Jur van 
Goor. Bij hem schreef ik ook mijn doctoraalscriptie over Britse ontdekkers en onderzoekers in de 
Oost, 1660-1820, die werd uitgegeven in de Utrechtse Historische Cahiers. H.W. von der Dunk was 
zo vriendelijk mij na mijn afstuderen voor te dragen voor het Joost-van-den-Vondel Reise- 
stipendium van de Alfired Töpfer Stiftung te Hamburg. Hierdoor richtte ik mijn blik op Duitse 
reisverslagen. Als zijn laatste student-assistent heb ik veel geleerd van de gesprekken met hem 
over het vak, iedere dinsdag op zijn werkkamer. Na een verblijf als Nuffic-stipendiaat aan het 
Institut fiir Europaische Geschichte in Mainz kon ik als aio mijn onderzoek voortzetten aan de 
toen nog Katholieke Universiteit Nijmegen. Peter Rietbergen ben ik veel dank verschuldigd voor 
het vertrouwen dat hij mij heeft gegeven. Zijn grote kennis van zaken en scherpe commentaren 
waren onmisbaar voor de totstandkoming van dit boek. Ik heb veel geleerd van zijn onderzoek 
en van de wijze waarop hij zijn onderzoeksomgeving heeft ingericht. Ik bewaar goede herin­
neringen aan de discussies aan de koffietafel over de vraag van de dag uit de Geschiedenis 
scheurkalender, alsook aan de reis naar Oxford met Jan de Hond, Jolanda Jansen en Vincent 
Loth, toen Peter als senior visiting research fellow aan Christ Church verbonden was. Het diner 
met de fellows in de Dining Hall was een ware belevenis. Alleen Harry Potter zelf bleek afwezig.
Het thema van dit proefschrift is bewust klein gehouden. De brede blik gaf echter 
aanleiding tot een groot aantal congresbezoeken in binnen- en vooral buitenland waar ik heb 
gesproken. De thema’s van deze congressen liepen uiteen van egodocumenten, literatuur­
geschiedenis, Sanskril studies, oriëntalisme, globalisering, kolonialisme, koloniallsmekritiek, 
zending, natuurwetenschap en medische kennis in de achttiende eeuw tot de diverse varianten en 
interpretaties van de Verlichting.1 Vaak kwam van het ene congres het andere. Bijzondere dank 
ben ik verschuldigd aan Rudolf Dekker, die mij na een lezing tijdens een van de levendige 
promovendibijeenkomsten van het Huizinga Instituut in Barchem uitnodigde voor een workshop 
in Erfurt over egodocumenten. Via een deelnemer van deze workshop werd ik door Peter Park 
uitgenodigd om te spreken tijdens een congres over Duitse Indologie aan de University of 
Califomia at Los Angeles; hij zorgde er bovendien voor dat ik later een panel kon organiseren 
over zending en globalisering voor het ISECS Congress for Eighteenth-Century Studies aan 
dezelfde universiteit. Na een congres in Gent over de Verlichting, georganiseerd door de
1 De volgende buitenlandse instellingen nodigden mij uit om een lezing te houden over een thema uit mijn 
dissertatie: Arbeitsstelle fiir historische Anthropologie van het Max-Planck-Institut fiir Geschichte in Erfurt (1999), 
de Doshi Chair in Pre-Modem Indian History, University of Califomia at Los Angeles, UCLA (2000), de Sanscrit 
Tradition in the Modern World Seminar, University of Newcastle (2003), de School of English Literature, University 
of Newcastle (2003), Center for 17th- and 18th-Century Studies, UCLA (2003), de International Society for 
Eighteenth-Century Studies, UCLA (2003), Max-Planck-Institut fiir ethnologische Forschung, Halle an der Saaie 
(2004), Franckesche Stiftungen, Halle (2006 en 2010), Zentrum fiir veigleichende Europaische Studiën (ZEUS), 
Universitat zu Köln (2010), Besterman Centre for the Enlightenment, University of Oxford (2011), Global History 
and Culture Centre, University of Warwick (2011), Department of History & Civilization, European University 
Institute, Florence (2011).
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Werkgroep 18e eeuw, nodigde Maxime Berg me uit om in Warwick te spreken en zorgde ervoor 
dat ik een lezing mocht geven over het thema van mijn proefschrift in de jaarlijks terugkerende 
reeks van de Enlightenment Workshop in Oxford. Dankzij gastheer Laurence Brockliss logeerde 
ik enkele dagen in het gastenverblijf van Magdalen College met uitzicht op zowel de schitterende 
kloostertuin als de ‘nieuwbouw’ uit de achttiende eeuw.
Goede herinneringen bewaar ik vooral aan de kleinere workshops, waarin op hoog niveau 
van gedachten werd gewisseld, zoals de workshop ‘Mission, Science and Medicine in Colonial 
South Asia’, georganiseerd door Niklas Thode Jensen in Florence. Bijzonder inspirerend was de 
gedachtewisseling met Jonathan Israël in Boekhandel Roelants over zijn boek Enlightenment 
Contested, dat resulteerde in een polemiek in De Achttiende Eeuw? I Ioewel deze discussie voor 
sommigen misschien wat veraf lijkt van het thema van mijn proefschrift, is er volgens mij een 
heel direct verband. Vanaf het begin van mijn onderzoek speelde ik met de vraag of, en zo ja hoe 
de publicaties van de Duitse zendelingen in het Verlichtingsdebat te plaatsen zijn. Dat is niet 
vanzelfsprekend het geval omdat religie en Verlichting traditioneel als tegenpolen werden gezien. 
Juist de laatste jaren is hier verandering in gekomen. Door het werk van de zendelingen na­
drukkelijk in de context van de Verlichting te plaatsen kon ik ook een breed spectrum aan 
activiteiten ontplooien in de Werkgroep 18e Eeuw, waar ik mij met veel plezier voor heb ingezet, 
ondermeer als secretaris van het bestuur.
De beste herinneringen bewaar ik aan sleutelmomenten in het onderzoek zelf, zoals de 
ontdekking dat er Indiase vissen waren vernoemd naar de gematigd verlichte zendelingen John en 
Rottier en naar zendingsarts Klein. Op zulke momenten vallen puzzelstukjes ineen. Om dit 
onderzoek te kunnen doen heb ik mijn weg gezocht en gevonden in een groot aantal bibliotheken 
en archieven. Dat kan niet zonder de hulp van bereidwillige professionals, die van het grootste 
belang zijn voor de geschiedbeoefening. Zonder anderen tekort te willen doen noem ik in het 
bijzonder mevrouw Wemer van de voormalige bibliotheek van het Hendrik Kramer Zendings- 
huis in Oegstgeest en Sylvia Hollander van de Universiteitsbibliotheek Nijmegen. In Duitsland 
heb ik veel gehad aan Wolfgang Griep, die als hoofd van de Forschungsstelle zur Reiseliteratur 
aan de Eutiner Landesbibliothek was verbonden, Britta Klosterberg, hoofd van het studie­
centrum van de Franckesche Stiftungen en Thomas Müller-Bahlke, directeur van de Franckesche 
Stiftungen in Halle an der Saaie. Vooral de bezoeken aan de bibliotheek en het archief van de 
Franckesche Stiftungen en aan de universiteitsbibliotheken van Göttingen en Halle waren een 
feest. Juist omdat het onderwerp van deze dissertatie in Nederland niet heel uitgebreid is 
bestudeerd, was het prettig om elders in de wereld mensen te ontmoeten met gelijke interesses en 
soortgelijke onderzoeksvragen. Dat geldt in het bijzonder voor Will Sweetman, Peter Park, Niklas 
Thode Jensen en Heike Liebau. Heel prettig was ook dat twee van mijn artikelen, zonder dat ik er 
iets voor hoefde te doen, opnieuw werden gepubliceerd, één in het Engels en een ander vertaald 
uit het Engels in het Duits.
Veel dank ben ik verschuldigd aan de mensen die mij tijdens het schrijven op 
uiteenlopende wijze met raad en daad hebben bijgestaan: Remieg Aerts, Maria Grever, Inger 
Leemans, Joep Leerssen, Otto Lankhorst, Cees Leijenhorst, Mirjam Maters, Jacco Pekelder,
Toine Pieters, Dick Smakman, Han van der Vegt, Paul van der Velde en Hans van der Weide. 
Roelof van Gelder heeft het manuscript van kaft tot kaft gelezen en van commentaar voorzien.
2 Hanco Jürgens, ‘Contesting Enlightenment Contested, Some Questions and Remarks for Jonathan Israël’, De 
Achttiende lieuw 1 (2007), 50-58; Jonathan Israël, 'Replying to Hanco Jürgens’, ibidem, 59-69.
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Lex Raat deed dc laatste correctie en hielp met het register. Tot slot heeft Giel van Gemert alle 
Duitse citaten onder de loep genomen; tot diep in de voetnoten heeft hij mij voor fouten behoed. 
Daarvoor ben ik hem zeer erkentelijk. Ik heb ervoor gekozen om de spelling van de zendelingen 
exact over te nemen.
Mijn dissertatie heb ik afgerond terwijl ik aanstellingen had bij de interfacultaire 
Werkgroep Wetenschap en Samenleving, bij de afdeling geschiedenis en bij het Honours 
Programma aan de Radboud Universiteit en vanaf 2008 aan het Duitsland Instituut Amsterdam. 
Ik ben blij dat ik in de gelegenheid was om het proefschrift op deze manier af te ronden.
In 2008 veranderde ook mijn burgerlijke staat. Het werk aan mijn proefschrift moest ik in 
mijn schaarse vrije tijd verrichten terwijl Max en Job hun eerste stappen zetten. Mijn fotocamera 
en joggingkleren bleven in de kast, het bioscoop- en concertbezoek werd drastisch teruggebracht 
en ik had nauwelijks tijd over voor vrienden. Op cruciale momenten sprongen mijn ouders en 
schoonouders bij. Daarvoor ben ik Joan en Benno Jürgens-Lulofs en Erica en Wieger Gielstra- 
Kindt veel dank verschuldigd. De meeste dank gaat uit naar mijn vrouw Maaike Schuilenburg, die 
mij nooit zonder een nog af te ronden proefschrift heeft gekend. Met haar ging ik naar India om 
te ontdekken dat de afstanden die de zendelingen te voet overbrugden veel korter waren dan 
gedacht. Het was een fantastische ervaring om hun papieren wereld met eigen ogen terug te zien 
in 2012. Hoewel veel bij het oude blijft gaat er vast ook nu weer een nieuwe wereld voor ons 
open; ‘il est grand temps de rallumer les étoiles.’
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1. Inleiding
1.1 Gericke’s afscheid (proloog)
Op 27 juli 1765 vertrok Christian Wilhelm Gericke voorgoed uit de Pruisische garnizoensstad 
Halle. De drieëntwintigjarige vrijgezel wachtte een avontuurlijk en verantwoordelijk bestaan als 
zendeling in Zuid-India, het huidige Tamil Nadu. Zijn nieuwe standplaats werd Cuddalore, een 
Britse factorij aan de Koromandelkust. Bij het afscheid droegen zijn vrienden een lyrisch lofdicht 
voor, waarin Gericke in barokke volzinnen wordt gecanoniseerd als een vrome godsbode die 
tegenspoed niet uit de weg gaat.3 Volgens de achterblijvers trekt hij met opgewekt gemoed over 
glibberige donkere paden, trotseert hij woeste baren en weerlegt hij elke hoon die hem ten deel 
valt om als overwinnaar uit de strijd te voorschijn komen. In India staat hij vol vuur ‘de dolende 
heidenen’ te woord. Hij blijft vredig en onverschrokken, ook wanneer hij op sterke weerstand 
stuit. Gericke wacht een sterke redder, een beschermengel gaat hem voor. De gelukzalige 
vruchten van zijn werk plukt hij door het ‘wilde geslacht’ te begeleiden op de weg van de 
duisternis naar het licht. Het afscheid is slechts tijdelijk. Uiteindelijk wordt hij met zijn vrienden 
herenigd, is het niet op aarde dan toch in het hemelse domein.
Het topos van de reiziger die veel rampspoed heeft overwonnen en daardoor wijs 
geworden zijn thuis vindt, is niet alleen in de vooruitblik van de achterblijvers verwerkt, maar ook 
in Gericke’s eigen reisverslag, dat is gepubliceerd in het tijdschrift DerKöniglich Danischen 
Missionarien aus Ost-Indien eingesandter ausfiihrlichen Berichten,  kortweg Hallesche Berichte, 4  waarin 
ervaringen van Duitse zendelingen in India werden geboekstaafd.5 Het zelfde reisverslag is later 
‘op veler verzoek’ als apart boekje gepubliceerd.6 Gericke doet hierin uitgebreid verslag van de 
ontberingen die hij tijdens zijn lange reis ondergaat. De zendeling is geschokt door het ruige 
leven aan boord van de Devonshire waarmee hij van Londen naar Zuid-India vaart. Tussen de 
schreeuwende zeelui, die hij amper verstaat, voelt hij zich in een nieuwe, onbekende wereld 
geplaatst, die hij nog niet weet in te schatten.7 Dat het volk tijdens het reinigen van het schip op 
zondagen meer vloekt dan tijdens het klussen door de week is bepaald niet zijn enige ergernis.8
Groter nog zijn de beproevingen tijdens stormen in de buurt van de Kaap, waar het schip 
kraakt alsof het in stukken uiteen wordt gereten. Na elk noodweer moet de schade opnieuw 
worden opgenomen en hersteld.9 De hevigste storm breekt uit in de Golf van Bengalen met de 
haven van Madras in zicht. De galerij van het schip aan stuurboordzijde wordt weggeslagen, 
kisten schuiven heen en weer, één van de losgeslagen kanonnen treft een matroos die terstond 
overlijdt, het zeil scheurt, de masten breken af, een van de reddingssloepen vliegt over het dek
3 J.B. Ambrosius, e.a., Als der I lochedelgebobme und i  ïochgclahrk Herr, Herr Christian Wilhelm Gericke aus Colberg (..) nach 
Cudelur abreisete, wohin derselbe ah Hngüscher MiJSionarius berufen tvard, widmeten seinem Abschiede, den 27sten Ju l 1765. folgende 
Teilen, als ein DenckmahlderLiebe und whareti l ''reundschaft (Halle 1765).
4 In de voetnoten afgekort met HB.
5 C.W. Gericke, ‘Reise-Diarium des Herm Missionarii Gericken’, HB 9 (116)-(126), idem, “Rcisediarium von London 
bis Cudelur’, HB. 9,1063-1213.
6 Idem, Hm. Missionarii Gerickens merkivürdige Seereise von London nach Ctylon und ('.udelur in den Jahren 1766 und 1767 
(Halle 1773).
7 C.W. Gericke Merkwürdige Seereise, 4, over soortgelijke ervaringen, zie Roelof van Gelder, l i e t  Oostindisch avontuur, 
Duitsers in dienst van de VOC (1600-1800) (Nijmegen 1997), 149-173.
8 C.W. Gericke, Merkmiirdige Seereise, 35, zie ook 19-20.
9 Ibidem, 69, 75, 83.
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dwars door het touwwerk en de pompen raken verstopt of breken af zodat het schip volloopt.
De nood is zo hoog dat Gericke zich zelfs afvraagt hoe vreselijk God moet zijn, wanneer Zijn 
wind maakt dat ze in deze angst bijna vergaan.10 Maar juist wanneer hij denkt geen ogenblik 
langer te zullen leven rijt de hemel open ‘als een losscheurend laken’.11 Het schip dobbert als een 
stuk drijfhout in de richting van de Nederlands - Sri Lankaanse nederzetting Galle, op de zuid­
punt van het eiland. In deze stad wordt hij met open armen ontvangen door de ter plaatse 
woonachtige Duitse VOC-dienaren. In een brief van ‘een goede vriend van de zending’ wordt de 
Heer bedankt voor Gericke’s komst. Hoopvol schrijft de auteur uit Galle: “Er schencke uns aus 
Gnaden mehr dergleichen Menschenfischer, Amen”.12 Uiteindelijk arriveert Gericke bijna twee 
jaar na zijn vertrek uit Halle op 20 juni 1767 in Cuddalorc, de Britse factorij waar hij meer dan 
vijftien jaar zou werken als zendeling. Het reisverslag eindigt met een dankwoord aan God voor 
het verhoren van zijn noodkreet op zee.13
Zowel uit het epos van Gericke’s vrienden, dat zij bij zijn afscheid voordroegen, als uit 
zijn eigen reisverslag blijkt hoe in religieus geïnspireerde teksten uit de vroegmoderne tijd vaak 
dezelfde topoi zijn verwerkt. Uit twee anoniem verschenen recensies blijkt echter dat die topoi in 
de tweede helft van de achttiende eeuw niet door iedere auteur werden herkend. Sluit de ene 
recensie naadloos aan bij het thema van het lofdicht en het reisverslag, de ander zet zich af tegen 
Gericke’s wereldbeeld, dat als volkomen achterhaald wordt afgedaan. In de ene recensie wordt 
het reisverslag aangekondigd als een bericht uit het rijk Gods.14 De recensent vergelijkt de reis 
van de zendeling met die van de apostel Paulus, die onderweg van Caesarea naar Rome schip­
breuk leed aan de kust van Malta. Net als Paulus in Rome kan Gericke in India zich na alle 
beproevingen met des te meer overtuiging aan zijn taak wijden.15 Volgens de recensent is de 
overdenking van de Goddelijke wijsheid, almacht en goedheid, waartoe Gericke’s werk aanzet, 
ontegenzeggelijk nuttiger dan berichten die slechts de nieuwsgierigheid bevredigen.16 Het belang 
van de evocatie wordt hier dus boven de interesse in andere werelden gesteld.
De andere, eveneens anoniem verschenen recensie, geeft een tegenovergesteld oordeel 
over hetzelfde werk.17 Deze criticus ergert zich aan de wijdlopigheid van Gericke’s reisverslag, 
waarin met de nauwkeurigheid van een scheepslogboek werkelijk alles is beschreven wat zich op 
het schip heeft voorgedaan. In de stijl van de vrome dominee en dagboekenschrijver Johann 
Kaspar Lavater staat Gericke stil bij ieder wolkje dat zich in zijn brein verbreidt, vaak ontsproten 
uit “de nevelen van een zieke inbeelding”. Volgens deze recensent had het reisverslag evengoed 
kunnen worden teruggebracht tot enkele velletjes papier. Hij is bovendien zeer kritisch over 
Gericke’s godsdienstige overtuiging, het piëtisme, dat in Duitsland zelf zijn beste tijd heeft gehad, 
maar zich klaarblijkelijk nog wel uitbreidt aan de Indiase Koromandelkust. Daartegenover stelt hij
10 Ibidem, 145, 150; letterlijk staat er: “O GOtt, wie schrecklich must Du seyn”.
11 Veel termen van de zendelingen zijn te herleiden tot de bijbel; het losscheurende laken is een verwijzing naar het 
visioen van Petrus, dat hij kreeg alvorens de heidense honderdman te bekeren, zie hoofdstuk 3.1.
12 Vorrede 103e Continuation, HB 9, (186).
13 C.W. Gericke Merkaardige Seereise, 293, het gedicht was tevens gebruikt als aanhef bij een brief van Gericke aan een 
vriend in Halle: C.W. Gericke, ‘Schreiben an einen guten Freund zu Halle aus Cudelur unterm 12ten Octobr. 1767’, 
HB 9,1225.




17 - , ‘Herm Missionarii Gerickens merkwürdige Seereise von London nach Ceylon und Cudelur, in den Jahren 1766 
und 1767’, in: Auserlesene Bibliothek der neuesten deutschen Litteratur 6 (Helwing 1774), 46-50.
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een uiterst positief beeld van de Indiase brahmanen die in zijn ogen het predicaat van geleerden 
verdienen. Zij hebben zelfs een beter Godsbegrip dan menig christen in Europa. Uit de Veda’s 
hebben de brahmanen immers zo veel reiner, verhevener en waardiger begrippen van de 
Godheid opgedaan, dat hun de ondergeschikte, kinderlijke, onwaardige voorstellingen die 
Europeanen hiervan naar India overbrengen niet kunnen bekoren.18 De ideeën van deze 
anonieme recensent komen zo sterk overeen met die van de schrijver, filosoof en predikant 
Johann Gottfried Herder, dat het voor de hand ligt dat de het stuk door hem is geschreven (zie 
ook hoofdstuk 3.3.1).
De tegenstrijdige recensies van het werk van Gericke staan symbool voor het kruispunt 
waarop dc cultuur in Pruisen zich in de tweede helft van de achttiende eeuw bevond. Enerzijds 
het willen vasthouden aan zuiver Christelijke idealen en anderzijds het zoeken naar een waarheid, 
die op andere dan bijbelse gronden is gebaseerd. Een centraal thema in het wetenschappelijke 
debat van de achttiende eeuw was de vraag of de waarheid gevonden moest worden in Gods 
woord, de bijbel, dan wel in Gods werken, de natuur. De veranderende opvattingen over de 
godsdienst, de natuur, de mens en de wereld hadden grote implicaties voor de sociale, culturele 
en politieke ontwikkelingen in de tweede helft van de achttiende eeuw, zowel in Europa als in 
Azië. Het zijn deze veranderende ideeën die centraal staan in dit boek.
1.2 Onderwerp, bronnen en vraagstelling
Wisselwerkingen tussen India en Europa
Gericke ging in 1760 theologie studeren in Halle. Minder dan een jaar later kreeg hij een 
aanstelling als leraar in het weeshuis. In 1763 werd hij inspecteur van de meisjesschool van het 
weeshuis. In 1765 werd hij door het weeshuis geselecteerd om naar India te gaan. In het 
weeshuiscomplex vlak buiten de stadsmuren van Halle waren diverse instellingen ondergebracht, 
zoals diverse scholen, een drukkerij, een bijbelinstituut, een hospitaal en een apotheek. Vanuit het 
weeshuis werden ook zendelingen uitgestuurd naar joden in Oost-Europa en naar Zuid-India. 
Het weeshuis was dus veel meer dan waar de naam voor staat. Het had zijn naam en faam vooral 
te danken aan zijn charismatische oprichter August Herman Francke, naar wic het 
gebouwencomplex vanaf het einde van de achttiende eeuw ook is genoemd (Franckesche 
Stiftungen). De kracht van Francke lag in de wijze waarop hij zijn overtuiging uitdroeg. Hij was 
de belangrijkste voorman van het piëtisme, een stroming die een nieuwe reformatie binnen het 
protestantse geloof nastreefde. Het piëtisme was geen strak afgebakende leer, eerder een 
levenshouding. Piëtisten stelden zich op als een gemeenschap van gelovigen, die zonder enige 
tussenkomst van wie of wat ook een direct contact met God zochten, onder meer door 
gezamenlijk de bijbel te lezen. Zij hadden grote kritiek op de officiële orthodox Lutherse kerk, 
omdat deze in hun ogen te hiërarchisch was georganiseerd en een gefossiliseerde dogmatiek 
hooghield. Zij wilden enerzijds Lutherser zijn dan de Lutheranen door een loutering van het 
geloof na te streven, anderzijds namen ze op punten ook afstand van de belangrijkste vader van 
het protestantisme, bijvoorbeeld van passages in Luthers bijbelvertaling, met het argument dat
18 Ibid., 48.
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ook Luther maar een mens was, en daarmee niet sacrosanct.19
In de vroegmoderne tijd konden meningsverschillen over de juiste interpretatie van de 
bijbel of over de koers van de Kerken hoog oplopen.20 De term piëtisme werd eerst gebruikt als 
spotnaam, maar is snel overgenomen door de plichtsgetrouwe vrome christenen zelf.21 De 
theologische basis werd gelegd door Philipp Jacob Spener, die zich in zijn Pia desideria beklaagde 
over het tekort aan het ware levendige geloof bij de kerken. Met Speners ideeën als uitgangspunt 
bouwde Francke zijn weeshuiscomplex uit tot het epicentrum van het piëtisme in Pruisen. Van 
daaruit zou, zo hoopten de piëtisten in Halle, het geloof zich als een mosterdzaadje verspreiden 
over de hele wereld. De zending naar India was een van de belangrijkste voorbeelden hiervan. 
Francke zag het weeshuis als een “Pflantz-Garten”, een kweektuin, van waaruit hij een reële 
verbetering onder alle standen in Pruisen, in de andere Duitse landen, in Europa en in alle overige 
werelddelen kon bewerkstelligen.22
Hij wist echter dat hij eerst zijn idealen dichtbij huis moest verwezenlijken. Nadat hij 
wegens zijn controversiële ideeën uit Leipzig en Erfurt was verdreven, streek hij in 1691 neer in 
Halle om te werken als hoogleraar in het Grieks en Hebreeuws, later in de theologie, als predikant 
in de voorstad Glauca en als oprichter van een reeks instellingen, zoals een armen- en 
burgerschool (1694), een pedagogïum — een internaat voor adellijke kinderen (1695) — een Latijnse 
school (1697) en als kroon op zijn werk het weeshuis (1698). In dat 1698 ontving hij een 
vorstelijk privilege om zijn instellingen tot één schoolstad uit te bouwen. Het weeshuis, zoals het 
complex van instellingen in de achttiende eeuw consequent werd genoemd, werd onder de 
jurisdictie van de universiteit geplaatst, zodat op het terrein de universitaire rechtspraak gold, die 
zich aan de jurisdictie van de stad onttrok. Om in het eigen onderhoud te voorzien had het ook 
landerijen, een brouwerij en een eigen bakkerij. Het werd een winstgevende onderneming met 
een apotheek, die zelfs medicijnen naar Amerika exporteerde, een kliniek, een drukkerij- 
boekhandel en een eigen krant. In 1710 werd ook een bijbelinstituut opgericht dat met goedkope 
technieken zo veel mogelijk bijbels drukte en verspreidde onder de bevolking.23 Zo werd het 
weeshuis uitgebouwd tot een imposant complex dat in zijn tijd tot de hoogste gebouwen van 
Europa behoorde.
Al snel boden zich reële mogelijkheden om het evangelie verder van huis te verkondigen. 
Er waren goede contacten met geloofsgenoten in Amerika, die vaak om religieuze redenen uit de 
Duitse landen waren gevlucht en veelal neerstreken in Georgia en Pennsylvania. Deze christenen 
hoopten in Amerika hun geloof vrij te kunnen belijden zonder dwang van welke wereldlijke of
19 Zie ook: Jonathan Sheehan, The Enligbtenment Bible, Translation, Scholarship, Culture (Princeton 2005), 61.
20 Jean Mondot (red.), Les IMmtères et leur Combat, Ea critique de la religion et des Ëglises d l'êpoque des Lumières (Berlijn 
2004), Martin Gierl, Pietismus und Aufklarun&Theologische Polemik und die Kommunikationsreform der Wissenschaft am Ende des
17. Jahrhunderts (Gottingen 1997), Emestine van der Wall, ‘W'avs of Polemizing: The Power of Tradition in Christian 
Polemics’, in: T.L. Hettema en A. van der Kooij (red.), Religious Polemics in Context (Leiden 2004), 401-414.
21 Over de definitie van het begrip piëtisme woedt onder Duitse historici een felle strijd die is samengevat in: 
Johannes Wahlmann, ‘Eine altemativc Geschichte des Pietismus, Zur gegenwartigen Iiiskussion um den 
Pietismusbegriff, in: Martin Brecht e.a. (red), Pietismus und Neu^eit, Ein Jahrbuch %ur Geschichte des neueren Pietismus 28 
(Gottingen 2003), 30-71 en in reactie hierop Hartmul l.ehmann, ‘Engerer, weiterer und erweitertcr PietismusbegnfP, 
Pietismus und Neu^eit 29 (Gottingen 2003), 18-36. Over het piëtisme in Nederland: F.A. van Lieburg, Tevens van vromen, 
Gereformeerdpiëtisme in de achttiende eeuw (Kampen 1991).
22 Paul Raabe, e.a., Pietas Halknsis UniversaHs, Weltweite Be^ebungen der Vranckeschen Stiftungen im 18.]ahrhundert (Halle 
1995), 11-12.
23 Martin Brecht, ‘August Hermann Francke und der Hallesche Pietismus*, in: idem (red), Geschichte des Pietismus II 
(Gottingen 1995), 475-490; de zgn Bijbel-Instituut zou later genoemd worden naar de aanjager van het projekt, baron 
Carl Hildebrand von Canstein: Cansteinische Bibel-Anstalt.
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kerkelijke overheid.24 En in 1728, een jaar na Francke’s dood, werd ook het Institutum ]udcücum 
opgericht voor 2ending onder de Joden in Pruisen, dat toen nog een groot deel van het huidige 
Polen besloeg.25
Na reizen naar Rusland en het Midden Oosten drong de oriëntalist Heinrich Wilhelm 
Ludolf er in 1695 bij Francke op aan om een predikant naar Moskou te sturen. Twee jaar later 
ontving Francke van de filosoof Gottfüed Wilhelm Leibniz diens Novissima Sinica, een oproep 
voor een uitwisseling van wetenschappers tussen China en Europa en voor protestantse zending 
in China. De filosoof hoopte dat Francke zou overwegen een project in China op te starten. Het 
is de vraag of Francke Leibniz’ voorstel voor een wetenschappelijke uitwisseling tussen 
christenen en “heidenen’ wel zo waardeerde. De correspondentie tussen beiden liep op niets uit.26 
Toen echter de Deense koning Frederik IV via zijn hofpredikant contact legde met Halle om 
zendelingen naar de Deense handelsnederzetting Tranquebar te sturen, greep Francke de kans 
met beide handen aan. De twee eerste zendelingen die van Halle naar Zuid-India werden 
gestuurd, Bartholomaus Ziegenbalg en Heinrich Plütschau, zetten op 6 juni 1706 voet aan wal in 
Tranquebar aan de Koromandelkust van India. Zij noemden zich koninklijk-Deens, omdat zij 
bescherming genoten van de Deense kroon. Het tijdschrift waarin de ervaringen van de 
zendelingen werden gepubliceerd, de Hallesche Berichte, ontstond nadat Francke en zijn collega- 
theoloog Joachim Lange meerdere brieven van Ziegenbalg aan het thuisfront in losse edities 
hadden uitgegeven. Vanaf 1710 verscheen een groot deel van de correspondentie in het tijdschrift 
dat centraal staat in dit proefschrift. Voor de piëtisten in Halle was het tijdschrift een belangrijke 
graadmeter. Hun prestige hing mede af van het welslagen van de zending in India.
De geschiedenis van de zending uit Halle kent drie bloeiperiodes.27 Ten eerste is er de 
aanvangsperiode van 1706 tot 1716, waarin de zendelingen niet alleen zoeken naar een goede 
manier van zending bedrijven en van omgang met het plaatselijke Deense bestuur, maar waarin 
ook een corpus van informatie over taal, godsdienst, gebruiken en gewoonten van de Indiërs 
bijeen wordt gebracht door vooral Bartholomaus Ziegenbalg. In de tweede periode, van 1720 tot 
1740, wordt flink geruzied over Ziegenbalgs erfemis. De zendelingen Benjamin Schultze en 
Christoph Theodosius Walther bouwen beiden voort op diens werk, maar bestrijden elkaar met 
hand en tand over de waarde ervan. De heftige conflicten spitsen zich vooral toe op verschillen 
van inzicht over de juiste vertaling van de bijbel in het Tamil. Ze leiden ertoe dat Schultze in 1728 
vertrekt naar de Britse nederzetting Chennai (Madras) en in 1737 nogmaals zijn biezen pakt en 
een nieuwe zendingsgemeenschap sticht in het eveneens Britse Cuddalore. In de derde 
bloeiperiode, de jaren 1770-1790, gaan de zendelingen op zoek naar nieuwe zendingsidealen. Dit 
leidt niet alleen tot een ander contact met de Indiase bevolking, maar ook tot uitgebreid 
onderzoek naar de taal en natuur van India. In deze periode wordt het taalkundig onderzoek van 
oud-collega’s samengebracht, gereviseerd en uiteindelijk ook gepubliceerd. De zendelingen 
verzamelen zeldzame plant- en diersoorten en boren contacten aan met natuurhistorici in 
Pruisen, Beieren, Rusland en Groot Brittanië.
In deze periode verandert ook het blikveld van de zendelingen, dat tot 1760 beperkt bleef
24 Thomas J. Müller-Bablke (red), Sak&HFg Halle-Nordamerika: ein tgveisprachiges Find- undLesebuch %um Georgia-Archw der 
Franckeschen Sliftungen (Halle 1999).
25 Christopher Clark, The Politics o f  Conversion, Missionary Pmtestantism and the Jetvs inPrussia 1728-1941 (Oxford 1995).
26 Eduard Winter, Halle als Ausgangspunkt der deutschen Ruslandkunde in 18. Jahrhunderi ((Oost-)Berlijn 1953); Erich 
Beyreuther, August Hermaan Francke und die Anjange der ökumenischen Bewegung (Leipzig 1957), 84-103.
27 Zie ook: Hanco Jürgens, Torschungen zu Sprachen und Religion’, in: Heike Liebau, Geliebtes Europa // Ostindische 
Welt, 300]ahre interkultunller Dialog im Spiegel der Danisch-1 lalleschen Mission (Halle 2006), 120-135.
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tot de Deense, Britse en Nederlandse nederzettingen aan de Koromandelkust. Doordat de Britse 
East India Company in de tweede helft van de achttiende eeuw vaste voet aan de grond krijgt in 
heel Zuid—India, kunnen de zendelingen hun vleugels uitslaan en ook landinwaarts 
zendingsposten inrichten, zoals in Tiruchirapally en Thanjavur. Meer dan voorheen raken zij 
betrokken bij de politiek van de Deense en vooral van de Engelse Compagnie. In 1753 gaat Johann 
Chris tian Wiedebrock mee als tolk met een Deense missie naar de raja van Thanjavur.28 En in 
1779 reist Christan Friedrich Schwartz naar Srirangapatna om uit naam van de East India Company 
polshoogte te nemen bij Hyder Ali, de machtigste islamitische vorst in ZuidTndia en aartsvijand 
van de Britten.29 Schwartz, die Tamil, Marathi, Hindustani en Persisch beheerst, is actief 
betrokken bij het Brits-Indiase bestuur in Tiruchirapalli en Thanjavur. Zijn goede relatie met de 
East India Comparr) is van groot belang voor de zendelingen die getuige zijn van de heftige 
oorlogen die de Britten op Indiaas grondgebied voeren. In hun verslagen geven ze een originele 
inkijk op de Britse expansie in India in de tweede helft van de achttiende eeuw.
De koninklijk Deense zending had een belangrijke plaats in het ontstaan van een 
gematigde Verlichting in Duitsland. Niet dat de zending een bepalende speler was in het 
maatschappelijke krachtenveld van de achttiende eeuw, zeker niet. Maar het verhaal van de 
zending vormde tot in de tweede helft van de achttiende eeuw een belangrijke legitimatie voor 
het piëtisme, een vreedzaam wapen in de strijd met orthodox Lutheranen, rooms katholieken en 
verlichte denkers, zoals Gottfried Wilhelm Leibniz en Johann Gottfried Herder. In de tweede 
helft van de achttiende eeuw boette juist dit verhaal aan kracht. Om nog gehoord te worden, 
moesten de zendelingen op zoek naar nieuwe vormen en een nieuwe taal. In wisselwerking met 
critici uit Europa ontstonden nieuwe zendingsidealen, waarop in de negentiende en twintigste 
eeuw werd voortgebouwd. De nieuwe legitimatie van de zending heeft grote gevolgen voor het 
culturele contact. De zendelingen Christoph Samuel John en Johann Peter Rottier raken 
geïnteresseerd in de Indiase natuur, talen, gewoonten en gebruiken. Zij maken deel uit van een 
Euro-Indiase gemeenschap van ‘geleerde amateurs’, die op encyclopedische wijze kennis van 
India verzamelen en reproduceren. Ze worden lid van geleerde genootschappen in India en 
Europa en vinden zo een heel nieuw publiek voor de zending. Daarmee heeft de zending een 
belangrijke plaats in het veranderende wereldbeeld van de tweede helft van de achttiende eeuw.
Het tijdschrift diende vooral om het Duitstalige publiek te winnen voor de zending. 
Duizenden pagina’s dagboeken, brieven en opstellen uit India werden hierin gepubliceerd. In 
deze egodocumenten gaven de zendelingen rekenschap van hun handelen aan zowel hun 
opdrachtgevers als aan een groter leespubliek. Zij maakten gebruik van topoi, die steeds 
terugkeerden in hun tekst. Hun stereotype beelden van India zijn sterk door religieuze motieven 
gekleurd. Veelvuldig beschrijven de auteurs hoe ze erop uittrekken en in gesprek raken met de 
plaatselijke bevolking, hoe zij hun boodschap overbrengen, wat het verloop van de gesprekken is 
en welke indruk zij nalaten. Niet zelden eindigen dergelijke ontmoetingen met: “Sie höreten alle 
stille zu, Brahmaner und Einwohner, wie auch die Tagelöhner”.30 Soms krijgen de zendelingen de 
toezegging dat hun gesprekspartner naar het zendingshuis zal gaan voor meer informatie, maar 
concreter worden de toezeggingen niet.
28 J.C. Wiedebrock, “Des Herrn Missionarii Wiedebrocks Reise-Diarium, welches er auf einer Reise von Tranckcnbar 
aus nach Tanschaur geführet, im Jahr 1753’, HB 7,1195-1208.
29 C.F. Schwartz, “Hm. Schwarzens Nachricht von der Reise zu dem Haider Ali nach Sirengapatnam 1779’, NTIB 3, 
1790, 283-296.
30 C.F. Schwarz, ‘Herm Missionarius Schwarzens Bericht aus Tirutschinapalü vom Jahr 1767’, HB 9,1716.
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In de tweede helft van de achttiende eeuw verandert met het mens- en wereldbeeld ook 
de stijl en onderwerpskeuze van de auteurs. De zendelingen nemen al dan niet bewust afstand 
van hun piëtistische kijk op de Indiase wereld. In plaats daarvan richten zij zich ook in hun eigen 
teksten op wereldse fenomenen. Ze schrijven nu veel uitgebreider, soms nuchter, soms kleurrijk 
over de heftige Zuid-Indiase oorlogen. Ook hebben ze oog voor de Indiase bouwkunst, de 
religieuze festivals, de dravidische talen en de morele geschriften uit het Tamil. En ze geven 
uitgebreid blijk van hun interesse in de Indiase natuur. Het succes van de gematigd verlichte 
zending was echter van korte duur. Rond 1810 was het tij gekeerd in Halle. Er was weinig 
interesse meer in de natuurhistorische studies van de zendelingen, noch in hun andere 
activiteiten. In de negentiende eeuw raakte de Deens-Duitse zending in de vergetelheid, omdat 
het tussen verschillende werelden in viel. Het was geen centraal thema in de geschiedenis van 
Pruisen, noch van Brits-India, noch van de Verlichting. Juist dat maakt het een aantrekkelijk 
thema voor dit onderzoek.
In dit boek ga ik op zoek naar de verklaring voor de overgang van een piëtistisch naar een 
gematigd verlicht wereldbeeld in de periode 1750-1810. Deze verklaring zoek ik zowel in 
ontwikkelingen in Europa als in India, en vooral ook in de wisselwerking tussen beide. De 
veranderingen waren allereerst het gevolg van de heftige debatten over religie en wetenschap in 
Pruisen zelf. In Halle namen theologen en filosofen definitief afscheid van oude dogma’s, van de 
idee dat de zondige mens leeft in een gebroken schepping waar God met straffe hand regeert. In 
plaats daarvan ging men steeds vaker uit van het goede, van een positieve inzet van de mens, die 
op tal van terreinen voor verbetering vatbaar is. God is nog wel aanwezig, maar meer op de 
achtergrond als een transcendente, inspirerende, soms ook aansturende kracht. De natuur krijgt 
een andere plaats in de schepping. Niet alleen wordt het onderzoek van de natuur verbreed naar 
de natuurlijke moraal en het natuurlijke handelen van mensen, ook naar de natuur als bron van 
kennis, schoonheid en welvaart.
Meestal zijn deze ontwikkelingen onderzocht als waren ze exclusief Europees.31 Ik ga er 
echter vanuit dat het contact met andere dan de Europese culturen de ontwikkelingen in Europa 
sterk hebben beïnvloed. Hoewel de zending van grote betekenis is geweest voor de gematigde 
Verlichting in Duitsland, is dat door Verlichtingshistorici niet altijd zo gezien, zeker niet door 
onderzoekers van de dominante Pruisische Aufklaring. In dit proefschrift echter, leg ik verbanden 
tussen ontwikkelingen in Europa én in India. Voor een verklaring van veranderende ideeën en 
praktijken van de zendelingen volstaat het immers niet slechts de Europese debatten als 
uitgangspunt te nemen, maar moet nadrukkelijk óók de situatie in India zelf in ogenschouw 
worden genomen (en vice versa). De zendelingen bevonden zich in een uitzonderlijke positie. Als 
weinig andere Europeanen in India waren zij in staat met de bevolking in de eigen taal te 
communiceren. Om het Woord te kunnen verkondigen leerden ze Tamil, alsook Portugees, de 
lingua franca onder Zuid-Indiase handelaren en slaven. Om tc slagen in hun missie bleek echter 
de kennis van de taal bij lange na niet genoeg. De zendelingen moesten heel wat culturele 
verschillen overbruggen. In de tweede helft van de achttiende eeuw veranderde hun sociale 
omgeving drastisch. Zuid-India werd geteisterd door langdurige conflicten tussen Indiase 
vorstendommen, vaak gesteund door de Franse dan wel de Britse Oost-Indische Compagnie. Mede 
hierdoor werd niet alleen het blikveld van de zendelingen in de periode 1750-1810 sterk verbreed,
31 Recente voorbeelden zijn: Albrecht Bcutel, Kirchengeschichte im Zeitalter der Aufklarung (Göttingen 2009), en idem, e.a. 
(red.), AufgekUirtes Christentum, Beitröge %ur Kircben- und Theologiegeschichte des 18. Jahhunderts (Leipzig 2010) en ook Anne 
Conrad, Rationalismus und Schmirmerei, Studiën %ur Religiositeit und Sinndeutung in der Spataufklarung (Hambuig 2008).
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maar veranderde ook hun rol in Zuid-India. Het is dus niet onlogisch dat de debatten over de 
koers van de zending ook in India zelf werden gevoerd, en dat die debatten mede werden gevoed 
door de kritieken uit Europa. Door daarnaast oog te hebben voor de veranderende literaire 
strategieën van de zendelingen, wordt het mogelijk hun veranderingen in stijl en habitus in kaart 
te brengen. Voor een beter begrip van de ideeënwereld van de zendelingen moeten zowel de 
Indiase ontwikkelingen als het intensieve contact met Europa in wisselwerking worden 
bestudeerd. Door verschillende invalshoeken en benaderingswijzen van het verleden te integreren 
wil ik een veelzijdig beeld geven van een roerige periode in de geschiedenis van India én Europa.
Onderwerpskeuze en vraagstelling
Oorspronkelijk was het mijn bedoeling om alle Duitstalige reisverslagen over India in de periode 
1750-1850 te bestuderen. Aanleiding hiervoor was het debat dat ontstond na publicatie van 
Edward Saids Orientalism in 1978. Volgens Said was en is de Europese kennis van Azië niet los te 
zien van koloniale machtuitoefening. Hij ziet het oriëntalisme als een Westerse stijlvorm, een 
ideologie, die het Oosten zodanig vormgeeft, dat het Westen het Oosten ook in geestelijke zin 
domineert. Daarmee is het oriëntalisme volgens Said een belangrijke voedingsbodem voor 
koloniale machtsuitoefening.32 Saids studie werd als een frontale aanval op de Westerse 
wetenschapsbeoefening gezien. Het heftige debat dat erop volgde, wordt tot op de dag van 
vandaag gevoerd.33 Said concentreerde zich in zijn studie vooral op het Franse en Britse 
oriëntalisme, omdat de Fransen en Britten ook een daadwerkelijke machtsrelatie met hun 
koloniën in de Oriënt hadden, die in reisverslagen en andere literaire teksten is terug te vinden. 
Said bestudeerde het oriëntalisme als een samenhangend westers discours, dat niet alleen losstaat 
van de Oriënt, maar ook los van de confrontatie en vermenging van culturen, zelfs los van elk 
menselijk contact. Het is dan ook de vraag of het Duitse oriëntalisme in zijn ogen zo veel 
verschilt van het Franse of Britse. Omdat het de Duitsers tot 1884 niet was gelukt om overzee 
langdurig eigen koloniën te stichten, bleef het Duitse oriëntalisme volgens Said beperkt tot een 
exclusief academische klassieke traditie.3,1 Het was onderwerp van liedteksten, fantasieën en 
romans, maar werd nooit reëel bestaand. Hij verwees nadrukkelijk naar Goethe en Friedrich 
Schlegel, die beiden over India schreven zonder er ooit te zijn geweest.
Juist omdat Said de reisverslagen van Duitsers uit de Oriënt zelf buiten beschouwing liet, 
ligt het voor de hand hier onderzoek naar te doen. De reizigers die zich wel in India ophielden 
waren vaak geïntegreerd in de multiculturele smeltkroezen van de Indiaas-Europese kuststeden 
aan de Indische Oceaan. Echter, de interpretaties van hun reisverslagen zijn vaak tegenstrijdig. 
Volgens Gita Dharampal-Frick, die Duitstalige reisverslagen over India in de periode 1500-1750 
bestudeerde, was er geen sprake van één beeld van India, maar van een veelheid aan 
representaties, die soms wel, maar vaak ook niet met elkaar overeenstemden.35 Zij benadrukt juist
32 Edward Said, Orientalism (Londen 2003), 3.
33 De kritiek op Said is in de laatse vijfjaar eerder toe- dan afgenomen, zie: Peter Rietbergen, Europa’s  India, Fascinatie 
en cultureel imperialisme, circa 1750-circa 2000 (Nijmegen 2007), Robert Irwln, ForLjist o/Knomng, The Orientalists and their 
Enemies (Londen 2006), Ibn Warraq, DeferuUng the West, A criüque o f  Edward Said’s  Orientalism (Amherst 2007), Nicholas 
Dew, OrientaUsm in Louis XI V:s France (Oxford 2009).
34 Said, Orientalism, 18-19.
35 Gita Dharampal-Frick, Indien im SpiegeldeutscherQuellen derFrühen Neu^cit, Studiën %u einer interkulturellen Konstellalwn 
(Tüblngen 1994), 12, 226-227, 240-242, 378, zie ook: Asoka de Zoysa, Blutriinstige Braminen am heiligen Strome, 
Indienbilder in der deutschen TJnterhaltungsliteratur putschen Aufklarung und Restauration (Frankfiirt am Main 1997).
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de overeenkomsten die Duitse reizigers zagen tussen India en hun vaderland. Zij herkenden in 
India veel van hun eigen proto-industriëlc samenleving, van de standenmaatschappij en van de 
lappendeken van grotere en kleinere vorstendommen. Ook benadrukt Dharampal dat 
vroegmoderne Duitse reisverslagen, in combinatie met andere bronnen, een meerwaarde zijn 
voor de geschiedschrijving van India.36 Haar bevindingen worden echter niet bevestigd door de 
antropoloog Michael Harbsmeier, die stelt dat in de vroegmoderne tijd Indien, India en Indonesië 
tezamen, door Duitsers werd voorgesteld als een vreemde buitenwereld, die zich in uiteenlopende, 
fragmentarische verschijningsvormen manifesteert.37 Stelt de één ervaringen van gelijkenis 
centraal, de ander benadrukt juist het verschil. Ook de houding van vroegmoderne Duitse 
reizigers ten aanzien van het kolonialisme in India wordt in de secundaire literatuur verschillend 
geïnterpreteerd. Russel Berman en Gita Dharampal concluderen, dat Duitsers een kritisch 
standpunt innemen over het beleid van de Britse East India Company, terwijl Chen Tzoref 
Askenazi juist het Britse koloniale discours van het oriëntaalse despotisme terugvindt in 
geschriften van Duitse militairen die in Zuid-India waren gestationeerd.38 Volgens Susanne 
Zantop dienen de koloniale fantasieën van Duitse reizigers vooral om het gebrekkige Duitse 
zelfbeeld kracht bij te zetten, maar volgens Jürgen Osterhammel worden in de achttiende eeuw 
de culturele verschillen juist overbrugd door paneuropese debatten en door een polyglot 
wereldbeeld. Osterhammel ziet helemaal geen specifiek Duitse attitude ten aanzien van het 
kolonialisme.39
Een deel van de verklaring voor de interpretatieverschillen in de secundaire literatuur is te 
vinden in het zeer diverse, vaak gedetailleerde bronnenmateriaal, dat niet altijd handvatten biedt 
voor uitvoerige interpretatie. Maar een belangrijke verklaring is ook dat de auteurs die zich met 
reisverslagen bezighouden, dat vaak doen vanuit zeer uiteenlopende onderzoekstradities en 
daarmee samenhangend vaak ook vanuit zeer uiteenlopende motieven het bronnencorpus 
bestuderen.441 Overigens verliest de monolithische benadering van het oriëntalistische discours 
terrein. In recente studies wordt het Duitse beeld van India meer gedifferentieerd weergegeven.41
Om een solide bijdrage te leveren aan het wijdlopige debat staat in dit boek één groep 
reizigers centraal. Ik volg ze op de voet. Door hun interesses jaar na jaar te analyseren, door 
verbanden te leggen tussen hun teksten en de politieke, culturele en religieuze ontwikkelingen in 
Europa én India, is het mogelijk hun wereldbeeld en hun beeld van India te reconstrueren. De 
centrale vraag van dit boek luidt: Op welke wijze en onder invloed van welke factoren vond een 
overgang plaats van piëtistische naar gematigd verlichte beelden van India in de Halksche Berichte? 
Om deze vraag te beantwoorden bestudeer ik welke wisselwerkingen tussen de verschillende 
belangengemeenschappen in Europa en India van doorslaggevende betekenis waren voor het 
ontstaan van het nieuwe klimaat onder de zendelingen in India. Voorts ga ik na op welke wijze de
36 Dharampal-Frick, Itidien im Spiegel, 14,164-165, 232, 290 - noot 202, 304-305, 378; zie ook Franz Übleis, 'Deutsche 
in Indien 1600-1700: Entstehung, Struktur und Funkdon des Indienbildes der deutschen Reiseberichte des 17. 
Jahrhunderts’, Zeitschrift jü r  Religions- und Geistesgeschichte, 32, 2 (1980), 127-151, aldaar 136-138, 143.
37 Michael Harbsmeier, Wilde Völkerkunde, Andere Welten in deutschen Reiseberichlen der Früben Neureit (Frankfurl 1994), 
224-262.
38 Chen Tzorev-Ashkenazi, ‘German Voices from India, Offïcers of the Hanoverian Regiments in East India 
Company Service’, South Asia Journal o f  South Asian Studies, 08 (2009), 189-211, i.h.b. 191.
39 Jürgen Osterhammel, Die Ent^auberungAsiens, Europa und die asiatiscben Keiche in 1H. Jahrhundert (München 1998), 29- 
30; Susanne Zantop, Coloniat Fantasies: Conquest, Vamify, andNalion in Vrecolomal Germany, 1770-1870 (Durham 1997).
40 Een kort historiografisch overzicht biedt Van Gelder, Het Oostindisch avontuur; 298-307, aldaar 303.
41 Peter Rietbergen Europa’s India, zie ook Indra Sengupta, ‘Situating German Oriëntalist Scholarship: Edward Said, 
Orientalism, and the German predicament’, Bulletin o f  the German Historical Institute London (2008), 35-53.
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representaties van India tot stand kwamen en zich wijzigden. Ten slotte zal ik uiteen zetten 
waarom de gematigde Verlichting in de berichten uiteindelijk niet doorzette.
De Hallesche Berichte - als tijdschrift - voldoen aan een aantal randvoorwaarden om de 
veranderende beeldvorming van India in de periode van de late Verlichting niet alleen te 
beschrijven, maar ook te verklaren.
Ten eerste gaat deze studie uit van een samenhangend corpus van bronteksten van min of 
meer gelijkgestemde auteurs uit één beroepsgroep, die gedurende een lange periode hun bijdragen 
leverden aan het tijdschrift. Ten tweede kende het blad een helder omschreven doelgroep: 
vrienden en sympathisanten van de zending. Auteurs, uitgevers en lezers van het tijdschrift 
vormden zodoende een netwerk van gelijkgestemden.42 De redactie van het tijdschrift zocht ook 
contact met de lezers, al was het alleen al om financiële steun te genereren. Overigens veranderde 
het lezerspubliek in de loop van de achttiende eeuw. Het aantal abonnees steeg van 480 in 1729 
tot 808 in 1785; in 1819 was het gedaald tot 307.43 Onder het abonneebestand zijn drie 
ontwikkelingen te bespeuren. Ten eerste was het aantal vrouwelijke abonnees in 1729 vrij hoog 
(19 %); dat percentage neemt sterk af. Ten tweede valt op dat er in 1785 veel meer buitenlandse 
abonnementen waren afgesloten dan ervoor. Er werden exemplaren verstuurd naar Pennsylvania, 
Georgia, Tranquebar, Calcutta, Amsterdam, Sint-Petersburg en Kopenhagen. Alleen al naar 
Engeland werden 80 exemplaren verzonden. Tot slot, mede ter verklaring van de vorige twee 
ontwikkelingen, lijkt er een verandering in het abonneebestand te hebben plaatsgevonden van een 
aristocratisch, sterk op het geloof georiënteerd naar een meer in kennis geïnteresseerd publiek.44 
Dat is niet verbazingwekkend, gezien het veranderende karakter van het tijdschrift en van het 
Duitse lezerspubliek. De beroemdste abonnee was waarschijnlijk Goethe, in wiens bibliotheek in 
Weimar nog steeds een groot aantal exemplaren is terug te vinden.45
Een derde randvoorwaarde waar de I ïalksche Berichte aan voldoen is dat, hoewel de inhoud 
en vorm van het tijdschrift veranderde, de opzet ervan in de loop der jaren vrijwel identiek bleef. 
De dagboeken en opstellen van de zendelingen werden jaar in jaar uit steeds opnieuw 
gepubliceerd, waardoor het mogelijk is om continuïteiten én breuken in de representatie van 
India in kaart te brengen. Ten vierde lenen de Hallesche Berichte zich bij uitstek voor een onderzoek 
naar de beeldvorming van India omdat de auteurs merendeels actief waren in één regio: Tamil 
Nadu. Hierdoor is het mogelijk om het veranderende blikveld van de zendelingen in een 
begrensd gebied in kaart te brengen. In de loop der jaren doen de zendelingen steeds opnieuw 
dezelfde stad, tempel of hetzelfde paleis aan en kijken er steeds weer met andere ogen naar.
De belangrijkste reden voor de keuze van dit onderzoek is toch de relevantie ervan voor 
drie belangrijke onderzoeksvelden: beeldvormingsstudies, globalisering en Verlichting. Voor de
42 De Amerikaanse socioloog Charles Tilly noemt dit een catnet, een samentrekking van ‘categorie’ en ‘netwerk’; een 
groep mensen die een specifieke karaktertrek delen en die sociaal met elkaar verbonden zijn. Volgens Tilly bieden 
catnets de mogelijkheid om ook in grotere verbanden sociale structuren, gemeenschappen en menselijk gedrag te 
bestuderen; Charles Tilly, Big Structures, Large Prvcesses, Huge Comparisons (New York 1984), 28-29.
43 Het aanlal exemplaren dat in de ‘losse verkoop’ werd verkocht op de jaarlijkse Michaelis-Messe te Leipzig is 
onbekend. Alle getallen ontleen ik aan Ulrike Gleixner, ‘Expansive Frommigkeit. Das hallische Netzwerk der 
Indienmission im 18. Jahrhundert’, in: Heike Liebau e.a. (red.), Mission und I 'orscbung, Translokale Wissensproduktion 
tgvischen Indien und Europa im 18. und 19. Jahrhundert (Halle 2010), 62-65; zie ook Paul Raabe e.a., Pietas Hallensis 
Universalis, 71.
44 In 1729 behoorde 46 % van het abonnebestand tot de adel, 37 % tot de hoge geestelijkheid en 17 % tot de 
burgerij. Daarnaast werd ook een groot aantal exemplaren naar vaste afnemers zoals het Britse koningshuis gestuurd 
(60 exemplaren), Gleixner, ‘Expansive Frommigkeit’, 65.
45 Zie ook: Paul Raabe (red), Separatisten, Pietisten, Hermhute; Goethe und die Stillen im Lande (Halle 1999), 209.
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beeldvormingsstudies is dit onderzoek relevant omdat het tijdschrift veel egodocumenten bevat 
waarin de zendelingen hun wensen, motieven en vooringenomenheden blootgeven. In dit 
onderzoek heb ik me in eerste instantie laten leiden door wat de zendelingen zelf opschrcven (en 
ook: wat niet). Hierdoor wordt het veranderende wereldbeeld in kaart gebracht, zoals dat in de 
ogen van de zendelingen zelf is weerspiegeld. Bovendien leidt het tot andere thema’s dan de 
gangbare uit de secundaire literatuur. Het wordt mogelijk om de beeldvorming van India te 
relateren aan de wereld van de auteurs zelf, omdat zij hun ambivalenties, vooroordelen en 
subjectieve indrukken weergeven.46 Er waren wat dat betreft wel grenzen. Informatie over de vele 
onderlinge ruzies bereikte de directeuren van het weeshuis wel, maar werd niet gepubliceerd in de 
Hallesche Berichte. Dat neemt niet weg dat bijna alle dagregisters en reisverslagen vrijwel 
ongecensureerd werden overgenomen.
Het tijdschrift leent zich bij uitstek voor een studie naar vroegmoderne globalisering langs 
de lijnen van mondiale netwerken. Ieder tijdschrift is te lezen als een netwerk van relaties, door te 
kijken naar de correspondenties, weerwoorden en kritieken. In het tijdschriftenonderzoek is de 
aandacht voor het tijdschrift als plaats van samenkomst van ideeën en van transnationale 
cultuurtransfers groeiende.47 De gematigd verlichte zending vond aansluiting bij het spectrum van 
debatten die in Europa werden gevoerd. Daarom ook is deze studie veel breder geworden dan 
een geschiedenis van het tijdschrift alleen. Om de uiteenlopende representaties van India te 
kunnen verklaren, heb ik niet slechts de teksten van de zendelingen zelf geanalyseerd, maar 
gezocht naar teksten die op het tijdschrift resoneren, bijvoorbeeld recensies, waarin de 
wisselwerkingen tussen de ideeën van de zendelingen en die van hun tijdgenoten worden 
blootgelegd. Daarnaast heb ik nadrukkelijk ook de retorische tradities die de zendelingen zich 
hebben eigen gemaakt cn hun sociale omgeving in India bestudeerd. Deze studie kan wat dat 
betreft ook als een sociale ideeëngeschiedenis van een beroepsgroep worden opgevat.
Daarnaast wil ik ook inzicht geven in de transcontinentale circulatie van kennis en ideeën. 
Joan-Pau Rubiés heeft in zijn dissertatie over zestiende- en zeventiende-eeuwse Europese 
reizigers in het Zuid-Indiase koninkrijk Vijanayagara laten zien hoe berichten uit India ideeën in 
Europa beïnvloedden en andersom.48 De veranderende beeldvorming van India kreeg niet slechts 
vorm in de uitwisseling tussen intellectuelen in Europa, maar ook tussen intellectuelen in Europa 
en Europese reizigers in India, tussen Europese reizigers in India onderling, tussen Europese 
reizigers en de bevolking ter plaatse en natuurlijk ook tussen de bewoners van India zelf.49 Ook 
het succes en falen van de zending zelf was van grote invloed op hun schrijven. Alle discussies 
beïnvloedden elkaar en moeten voor zover mogelijk in samenhang met elkaar worden 
bestudeerd.
Deze studie levert een bijdrage aan het onderzoek naar de Verlichting vanuit een perifeer 
perspectief, niet alleen vanuit de relatie India-Europa, maar ook vanuit het spanningsveld van
46 Zie ook: Rudolf Dekker, “Dutch travel joumals £rom the sixteenth to the early nineteenth centuries’, Uas, Sources 
and documents relating to the early modem bistory ofideas, 2 (Amsterdam 1995), 277-299, id., (ed.), Egodocuments and History, 
Autobiographical Writing in its Social Context since the Middle Ages (Hilversum 2002), Winfried Schulze (red.), Ego 
Dokumente. Annaberung an den Menschen in der Geschichte (Berlijn 1996).
47 Zie: Remieg Aerts, ‘Het rijdschrift als culturele factor en als historische bron’, Gronick 30 (1996-1997), 170-183 en 
Marjet Brolsma, ‘Cultuurtransfer en het tijdschrilïcnonderzoek’, COnTEXTES, 4, oktober 2008, 
http://contextes.revues.oig/index3823-html.
48 Joan-Pau Rubiés, Travel and Ethnology in the Renaissance, South India through European Eyes, 1250-1625 (Cambridge 
2000).
49 Zie hierover ook: Muzaffar Alam en Sanjay Subrahmanyam, Indo-Persian Travels in theAge ofDiscoitries, 1400-1800 
(Cambridge 2007).
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religie en Verlichting. Vernieuwingsbewegingen, zoals het piëtisme en de Verlichting, brachten in 
zowel Duitsland als India ‘herbronningen’ met zich mee. Europese reizigers namen hun 
intellectuele bagage mee op reis, werden geconfronteerd met nieuwe waarden, waarover ze 
schreven in de taal van het thuisfront. Wanneer het wereldbeeld van de auteur verschuift, 
verandert ook diens horizon en pennenvrucht. Zienswijzen, woordkeuzes en voorin­
genomenheden veranderden door nieuwe inzichten in theologie en natuurwetenschap, maar ook 
door de ontmoetingen met nog onbekende werelden, die juist in de tweede helft van de 
achttiende eeuw steeds beter in kaart werden gebracht. Met de representaties veranderde ook het 
blikveld, het netwerk, de strategie en de schrijfstijl van de zendelingen.
1.3 Zending en globalisering
Hoewel historici zich zeker sinds de jaren dertig van de twintigste eeuw hebben bezig gehouden 
met de complexe interactie tussen westerse en niet-westerse culturen, heeft de bestudering van de 
global history pas in de laatste vijftien jaar een hoge vlucht genomen.50 In de cultuurwetenschappen 
richt het onderzoek naar globalisering zich steeds meer op vormen van transnationale of, in het 
geval van de zendelingen beter, transcontinentale geschiedenis, culturele uitwisseling, vervlechting 
en transfer.51 Daarbij gaat het niet om een eenzijdige receptiegeschiedenis of om een com- 
paratieve geschiedenis van twee afzonderlijke culturen, maar veeleer om grensoverschrijdende 
wisselwerkingen, tot stand gebracht door talrijke dwarsverbanden en overgangsverschijnselen.52 
Juist omdat de wereldgeschiedenis een weites Feld is, is een goede afbakening van groot belang.
Dat kan bijvoorbeeld door een bepaald thema te bestuderen, zoals de transmissie van technische 
kennis, van de medische wetenschap, van wapens of kleding. Ook is het heel goed mogelijk om 
een bepaalde beroepsgroep te volgen en deze naar opleiding, sociale achtergrond, reisdoelen, 
cultureel contact en literaire weerslag van hun ervaringen te analyseren, bijvoorbeeld militairen, 
zeelieden, diplomaten, handelsreizigers, missionarissen of zendelingen. Dit boek analyseert niet de 
Duitse representatie van India, maar wel de wijze waarop een Duitse beroepsgroep India in de 
periode 1750-1810 representeert. De geschiedenis van de zending in transcontinentaal perspectief 
heb ik zowel in het specifieke verankerd als in het algemene verband geplaatst.53 Het gaat hierbij 
om een proces van ‘glocalisering’, een term die aangeeft dat mensen zowel in locale als in 
mondiale verbanden aan elkaar zijn gerelateerd en in deze contexten in wisselwerking moeten
50 Baanbrekend was de dissertatie van J. C. van Leur, Eenige beschouwingen betreffende den ouden Asiatischen handel 
(Middelburg, 1934), programmatisch is Peter Burke, Western Historical 'Itiinking in a Global Perspective — 10 
Theses’, in: Jöm Rüsen (red.), Western llistoricarihinking, An InterculturalDebate (New York 2002), 15-32. In 2006 
werd het Journal o f  Global History opgeocht; zie ook: Jan Luiten van Zanden, On global economic history, A personal 
view on an agenda for future research, http://sodalhistory.org/sites/default/files/docs/jvz-research_0.pdf, gezien 
op 1 -  1 2012.
51 Voor een overzicht van de discussie, zie: Dietmar Rothermund, ‘Globalgeschichte und Geschichte der 
Globalisierung’, in: Margarete Grandner, Dietmar Rothermund en Wolfgang Schwentker (red.), Globalisierung und 
Globalgeschichte (Wenen 2005), 12-35, aldaar 18-26; zie oolc G.Oonk, “Het globaliseringsdebat met en zonder
geschiedenis?’, Tijdschrift mor Geschiedenis 115 (2002), 79-98.
52 Zie hiervoor de studies van Michel Espagne en Michacl Wemer, ‘Deutsch-französischur Kulturtransfer im 18. und 
19. Jahrhundert. Zu einem neuen interdisziplinaren Forschungsprogramm des C.N.R.S.’, Frnncia: Forschungen ̂ ur 
westeurvpaiscben Geschichte, 13,1 (1985), 502-510 en idem, ‘La construction d’une référence culturelle Allemande en 
France genèse et histoire (1750-1914)’, Annales. Économies, Sociétés, Civilisations, 42, 4 (1987), 969-992.
53 In lijn met: Jürgen Osterhammel, ‘Aufstieg und Fall der neuzeillichen Sklaverei. Oder: Was ist ein welt- 
geschichtliches Problem’, in: id., Geschichtsmssenschaftjenseits des Nationalstaats, Studiën %u Be^ehungsgeschichte und 
Zivilisationsvetgleich (Göttingen 2003), 342-369, aldaar 342.
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worden bestudeerd.54
De wijze waarop de zendelingen vemetrl waren, zegt veel over zowel hun lokale als hun 
internationale sociale milieu. Om te bekeren moesten de zendelingen contact leggen met de 
Indiase bevolking. Daartoe moesten ze niet alleen goed geïnformeerd zijn over de gewoonten en 
gebruiken, maar ook over de verhoudingen ter plaatse. Deze informatie was in India vaak sterk 
verbrokkeld aanwezig in elkaar overlappende knowledge communities.55 Ook de zending is te 
beschouwen als een ‘kennisgemeenschap’. Net als pelgrims, handelaren, soldaten, huwelijks­
makelaars, musici, medicijnmannen, vroedvrouwen en exorcisten waren ze vaak onderweg. 
Hoewel hun blikveld in 1750 nog beperkt was, waren zij door hun uitstekende sociale netwerk 
goed op de hoogte van de berichtgeving uit alle windstreken. Door hun uitgebreide contacten 
met Indiase catecheten, schoolmeesters en vertalers (dubashes) waren zij beter dan veel andere 
Europeanen op de hoogte van wat er speelde onder de Indiase bevolking.56 Zij ontmoetten vele 
Indiërs, niet alleen op straat, maar ook in de eigen kerk, op de landerijen en in de werkplaatsen 
van de zendingsgemeenschap. Zij beschikten bovendien over een wijd vertakt netwerk van 
Indiase christenen, die soms op grote afstand van de zendingsposten leefden. Als predikanten 
hadden ze daarnaast nauwe banden met dienaren van de Deense, Britse en Nederlandse 
Compagnieën. De grote groep Lutheranen onder hen, veelal van Duitse afkomst, waren de 
zendelingen zeer goed gezind. Zij ontvingen hen hartelijk en doneerden vaak forse bedragen. Ze 
maakten deel uit van Europees-Indiase gemeenschap in de kuststeden aan de Golf van Bengalen.
De zendelingen onderhielden evenzeer goede contacten met gelijkgestemden in Europa. 
De zending had een uitgebreid netwerk van donateurs, veelal afkomstig uit Pruisen. De 
zendelingen onderhielden een breed correspondentienetwerk buiten India, dat zich uitstrekte van 
Batavia, Sint-Petersburg, Kopenhagen, Berlijn, Londen tot aan Philadelphia. De gematigd 
verlichte zendelingen boorden bovendien veel nieuwe contacten aan. Institutioneel hadden de 
zendelingen vooral contact met het weeshuis in Halle, de vorstenhoven in Londen en 
Kopenhagen en de Britse Society f o r  Promoting Christian Knowledge (SPCK). Het weeshuis 
ondersteunde de zending in geestelijke zaken en droeg ook nieuwe kandidaten voor. Nadat de 
nieuwe zendelingen hun predikantenexamen op het kasteel van Wemigerode hadden gedaan, 
legden ze altijd een bezoek af aan het Deense of Britse hof. Gingen werken in het Deens-Indiase 
Traquebar, dan reisden ze via Kopenhagen, gingen ze in Madras, Cuddalore of een Bdts-Indiase 
post werken, dan reisden ze via Londen. De vaste toelage in Tranquebar werd betaald door de 
Deense kroon, die ook het initiatief voor de zending ter plaatse had genomen.57 De zendelingen 
die in Britse nederzettingen woonden, werden voornamelijk gefinancierd door de in Londen 
gevestigde SPCK In de secundaire literatuur worden de gelaagde kontakten, zoals de zendelingen 
die onderhielden in Azië, Europa en Amerika, connected histories genoemd.58
Voor een goed begrip van transcontinentale geschiedenissen is het van belang om het
54 R. Robertson, ‘Glokalisierung: Homogenitat und Heterogenitat in Raum und /.eit\ in: Ulrich Beek (red.), 
Perspektiven der Weltgesellschaft (Frankfurt au  Main 1998), 192-220.
55 C.A. Bayly, Empire and Information, ïntelligence Gathering and Social Communicalion in India, 1780-1870 (Cambridge 1996) 
1-36, 97. Voor zijn onderzoek naar de verspreiding van informatie in India heeft Bayly zich o.a. laten inspireren door 
het werk van de Spaanse socioloog Manuel Castells.
56 Heike Liebau, Die indischen Mitarbeiler der'l'ranquebarmission (1706-1845): Katecbeten, Schulmeister, Übersel^er(Halle 2008) 
en Eric Frykenberg, ‘Piëtist Missionary Dubashis and their Sisbyas: Conduits of Cross-Cultural Communication’, in 
Heike Liebau e.a. (red.), Mission und 1/orscbung, 67-92.
57 Over de verhoudingen tussen Halle, Kopenhagen en Londen, zie: Johann George Knapp, ‘Vorrede’, 107 Cont.,
HB 9, (290)-(292).
58 Sanjay Subrahmanyam, Explorations in Connected History (New Delhi 2005).
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netwerk van de zendelingen te relateren aan hun veranderende blikveld, hun woordkeuze, en de 
wijze waarop zij hun ervaringen beschreven. De gematigde Verlichting bracht nieuwe vormen, 
vertalingen en betekenissen, dic resulteerden in andere beschrijvingen van de Indiase natuur, 
religie en cultuur. In dit onderzoek zijn ruimte, blikveld en ideeën sterk met elkaar verweven. 
Daarbij gaat het niet alleen om het begrensde blikveld, maar ook om de wijze waarop de reiziger 
de omgeving beleefde.59 Rond 1750 konden de zendelingen alleen langs de kust van nederzetting 
naar nederzetting reizen. In de binnenlanden heersten de Indiase vorsten; voor hen verboden 
terrein. Hoewel zij in hun teksten Kever slechts verantwoording aflegden aan het “koninkrijk 
Gods’, waren ze in de praktijk sterk afhankelijk van de Deense en Britse Oost-Indische Compagnie, 
die het wereldlijke gezag uitoefenden in de enclaves waar zij woonden en werkten.60 Zelfs in deze 
enclaves waren de zendelingen niet vrij om te doen en laten wat zij wilden. Zij werden door de 
Compagnieën argwanend in de gaten gehouden. De kerstening van Indiërs kon immers onrust 
onder de bevolking teweegbrengen.
De vraag is wat de verruiming van het blikveld van de zendelingen in de tweede helft van 
de achttiende eeuw voor hen betekende. Piëtisten zagen zichzelf niet in eerste instantie als 
behorend tot een politieke natie, maar tot een mondiale christelijke gemeenschap. Zij vormden — 
als kinderen Gods — een grenzenloze imagined community.61 De geschiedenis van de zending is te 
zien als een confrontatie tussen idealen, die enerzijds het aardse overstijgen, maar die anderzijds 
met de voeten in de modder moesten worden gerealiseerd. Om de grenzeloze gemeenschap ook 
in India vorm te geven moesten er allerlei plaatselijke ‘aardse’ problemen worden opgelost en 
cultuurverschillen overbrugd. Vanzelfsprekend hadden beide “werelden’, het alles overstijgende 
en het ondermaanse, invloed op de perceptie van de Indiase natuur, cultuur en bevolking. Waren 
de zendelingen rond 1750 zowel geografisch als politiek gezien relatieve buitenstaanders, aan het 
einde van de achttiende eeuw waren ze, of ze nu wilden of niet, actief betrokken bij de praktische, 
politieke problemen die zich aandienden in hun voortuin. Ze schreven uitgebreid over het grove 
oorlogsleed en de hongersnood, die niet alleen de ‘heidenen’, maar ook de Indiase christenen 
raakten. Binnen de geschiedenis van de globalisering heeft de militaire geschiedenis een 
bijzondere plaats. Zoals ook uit dit boek zal blijken, hadden oorlogen grote gevolgen voor het 
perspectief van de plaatselijke bevolking die de nadelige gevolgen ervan moest ondergaan. De 
verschrikkingen tijdens de vier Anglo-Mysore oorlogen tussen de East India Company en Hyder Ali 
en Tippu Sultan van Mysore hadden grote invloed op de zendelingen.
Het Zuid-Indiase perspectief op de Europese expansie heeft lange tijd nauwelijks de 
belangstelling van historici gehad. De eerste reden hiervoor is, dat het epicentrum van het Britse 
‘empire’ in de tweede helft van de achttiende eeuw verschoof van Zuid- naar Noord-India: van 
Chennai (Madras) naar Kolkata (Calcutta), Delhi en Mumbai (Bombay). Britse historici hebben 
hun aandacht sindsdien vooral op de nieuwe machtscentra gericht; het zuiden bleef (te) lang 
buiten beeld. Hoewel er veel voor is te zeggen dat het heftigste strijdtoneel niet in Noord- maar
59 Zie ook Charles Withers, Placing the UnlighUnmmt, Thinking geograpbicalty about the Age o/Reason (Chicago 2007).
60 Anders Norgaatd, Mission und Obrigkeit, Die Danisch-hallesche Mission in Tranquebar, 1706-1845 (Gütersloh 1988).
61 Dit concept wordt voor de Hernhutters uilgewerkt in: Gisela Mettele, “Eine “Imagined Community” jenseits der 
Nation, die Hermhuter Brüdergemcinde als transnationale Gemednschaft’, Geschichte und Gesellschaft 32 (2006), 45-68, 
voor de piëtisten uit Halle, zie: Thomas Fuchs, ‘Aufbruch in fremde Welten. Die Formierung der protestantischen 
Missionsbewegungen im 18. Jahrhundert’, in: idem en Sven Trakulhun (red.), Das eine Europa und die Vielfalt der 
Kuituren, Kulturtransfer in Europa 1500-1850 (Berlijn 2003) en Monicajenuja, ‘Mission, Encounters andTransnational 
History — Reflections on the Use of Concepts across Cultures’, in: Gross, Kumaradoss en Liebau, Halle and the 
Beginning o f  Protestant Christianity (2006), III, 1025-1046.
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in Zuid-India was, wordt de Britse expansie meestal vanuit een Noord-Indiaas perspectief 
beschreven, te beginnen bij de Slag bij Plassey in 1757, de definitieve nederlaag van de Nawab 
van Bengalen, tot aan de Indiase Opstand van 1857, die vooral aan de noordelijke bovenloop van 
de Ganges plaatsvond. Veel geschiedenisboeken hebben weliswaar India in de titel staan, maar 
gaan over Bengalen, terwijl de Koromandelkust in de vroegmoderne tijd een van de belangrijkste 
handelscentra van de Britse, Franse, Deense en Nederlandse Compagnieën was. Door de nadruk op 
Zuid-India te leggen, sluit dit boek aan bij nieuwe studies van de geschiedenis van Zuid-Azië, of, 
zo men wil, van de Indian Ocean World\ die minder op het centrum van dc macht, en meer op de 
periferie zijn gericht.
Een andere reden waarom Noord-India meer in de belangstelling stond van historici is de 
sterke interesse voor het Sanskrit als een van de oudste talen van de wereld. Deze taal had een 
grote aantrekkingskracht op romantici, al was het alleen maar omdat brahmanen de kennis ervan 
voor zichzelf hielden en niet geneigd waren deze zomaar over te dragen aan mensen buiten hun 
eigen kring. Het Sanskrit is in de meest zuivere vorm in de Gangesdelta bewaard gebleven. Het 
Tamil is eveneens zeer oud, maar anders dan het Sanskrit een levende taal, met veel leenwoorden 
uit het Sanskrit. Hiervoor bestond minder interesse in Europa.62 Het tijdschrift van de 
zendelingen vormt een belangrijke schakel in de w/geschiedenis van de hoogtijdagen van het 
Duitse oriëntalisme, dat rond 1800 opkwam nadat de eerste vertalingen van teksten uit het 
Sanskrit in Duitsland zelf werden gepubliceerd.63 Die hoogtijdagen werden ingeluid door 
Fra Paolino da San Bartolomeo, Georg Forster en Friedrich Schlegel en vond belangrijke 
vertegenwoordigers in de academische linguïsten Franz Bopp en Friedrich Max Müller.64
1.4 Religie en Verlichting in Europa én Azië
Dat nu juist zendelingen een bijdrage hebben geleverd aan het discours van de Verlichting, ligt 
niet voor de hand. Tot in de jaren zeventig van de twintigste eeuw werd de Verlichting meestal 
gezien als een exclusief Frans onderonsje van achttiende eeuwse philosophes, die de geesten rijp 
maakten voor de Franse Revolutie. Sinds de jaren zeventig is de betekenis van het begrip 
Verlichting echter verbreed. Historici bestudeerden nationale varianten, zoals de Nederlandse, 
Schotse en Italiaanse Verlichting en verlichte subculturen, zoals salons, wetenschappelijke 
genootschappen, clandestiene literatuur, de joodse Haskala en het vitalisme.65 De diversificatie 
heeft geleid tot een veelzijdig palet aan interpretaties, waardoor de betekenis van het begrip 
Verlichting langzamerhand is uitgehold. Dat geldt overigens niet alleen voor Verlichting, ook de
62 Jean Filiiozat, ‘Tamjl and Sanskrit in South India’, in: idem, Laghu-Prabandah: choix d ’articks dlndologie (Leiden 1974), 
337-352; zie ook: Thomas R. Trautmann (ed.), The Madras schoolof (Orientalism. Produci/tg knowkdge in coknial South India 
(Cambridge 2009).
63 Will Sweetman, ‘The prehistory of Orientalism’ (2004), 12—38, zie ook: Jennifer Jenkins, ‘German Orientalism: 
Introduction’, Comparative Studies o f  South Asia, Africa and the Middle East, 24, 2, (2004), 97-100, aldaar 98, zie ook: 
Hanco Jürgens, ‘German Indology avam la lettre: The Experiences of the Halle Missionaries in Southern India’, in: 
Douglas T. McGetchin, Peter K.J. Park en D.R. SarDesai, Sanskrit and ‘OrientalismIndology and Comparatm Linguistics 
in Germany, 1750-1958 (Delhi 2004), 41-82, aldaar 71.
64 Peter Rietbergen, Europa’s  India (2007), Robert Irwin, ForLustofKnoiving, Raymond Schwab, La Renaissance orientale 
(Parijs 1950), Helmuth von Glasenapp, Das Indienbilddeutscher Denker (Stuttgart 1960), René Gérard, UOrient el lapensee 
romantique allemande (Nancy 1963), A. Leslie Willson, A MythicalImage: The Ideal o f India in German Bjtmanticism (Durham 
1964), Ernst Behler, i  )as Indienbild der deutschen Romantik’, Germanisch-Romanische Monatschrift., N.F. 18, (1968), 21-37.
65 Roy S. Porter en Mikulas Teich (ed.), The Enlightenment in National Context (Cambridge 1981), Siegfriedjüttner en 
Jochen Schlobach (red.), Europaische Aufklarung(en), Einheit und nationale Vielfalt (Hamburg 1992)
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begrippen Renaissance of Romantiek zijn door de professionalisering van het onderzoek 
dusdanig uitgedijd in hun betekenissen, dat een eenduidige karakterisering bijna onmogelijk lijkt.66 
Jonathan Israël heeft gepoogd daaraan een einde te maken, door een radicale, gematigde 
Verlichting en tegen-Verlichting te onderscheiden. De ware Verlichting is volgens hem de 
radicale, die in het voetspoor van Spinoza de basis heeft gelegd voor de moderniteit. Deze 
Verlichting moet volgens hem worden gezien als een grensoverschrijdende beweging, die het 
debat aanging met de gevestigde belangenbehartigers van kerk en staat. Israels trias heeft een 
enorme impuls aan het onderzoek gegeven. Zo heeft Martin Mulsow laten zien, dat er aan het 
einde van de zeventiende en in de vroege achttiende eeuw ook in Duitsland sprake was van een 
groeiende tegencultuur, van een rijkdom aan anti-orthodoxe stromingen van deïsten, socinianen, 
antitrinitariars, arminianen, joodse filosofen, eclectici en indifferentisten.67 Maar er kwam ook veel 
kritiek op Israels these.68 Juist de rol die Israël toekent aan wat hij de gematigde Verlichting 
noemt, is volgens velen sterk onderschat. Het waren in de geschiedenis lang niet altijd de 
radicalen die voor grote maatschappelijke omwentelingen zorgden, heel vaak werden deze 
omwentelingen ingeleid door het veranderingsgezinde establishment.69
Een tweede belangrijke impuls voor het Verlichtingsonderzoek kwam van religie- 
wetenschappers, die het spanningsveld tussen geloof en weten onderzochten. Door niet steeds 
geforceerd tegenstellingen te creëren tussen kerk en staat, geloof en rede, religie en wetenschap of 
aristotelisme en onttovering, wordt het mogelijk om belangrijke debatten uit de tijd zelf te 
contextualiseren.70 Daar waar de achttiende-ceuwse samenleving doordrenkt was van religie, waar 
dominees en pastores een belangrijke rol bleven spelen in het publieke debat, waar religie zelfs 
tijdens de Franse Revolutie niet zo maar uit te bannen bleek, is het verbazingwekkend dat 
veranderingen binnen het christendom zelf tot voor kort zo nadrukkelijk buiten beschouwing 
bleven in veel studies van de achttiende eeuw.
Ervan uitgaande dat de scheiding tussen geloof en weten pas plaatshad in de heftige strijd 
over het modernisme in de negentiende eeuw — over Darwins nalatenschap — wordt de 
Verlichting in dit boek vooral gerelateerd aan de grote veranderingen binnen het christendom in 
de tweede helft van de achttiende eeuw. De heftige debatten onder theologen en filosofen in de 
achttiende eeuw voerden vaak terug tot de vraag naar de grondslag van ware kennis; gebaseerd op 
Gods woord, de bijbel, of op Gods werken, de natuur, of, zoals men in het algemeen geneigd was 
te denken, op een combinatie van beide. Er werd een breed spectrum aan posities ingenomen 
door overtuigde spinozisten, cartesianen, wolffianen. newtonianen en anti-newtonianen, piëtisten, 
physicotheologen en neologen. Het kost de hedendaagse onderzoeker heel wat tijd om de 
nuanceverschillen tussen deze stromingen te ontdekken.
Duitse theologen en filosofen ontwikkelden in de loop van de achttiende eeuw twee 
belangrijke strategieën om de aanzwellende kritiek op het christendom vóór te zijn. Aan de ene 
kant stonden neologen, die door een wetenschappelijke onderbouwing van de historische wereld
66 Zie bijvoorbeeld Jack Goody, Renaissanas, the One ortheMany? (Cambridge 2010).
67 Martin Mulsow, Moderne aus dem Untergrund, Kadikale Frühaufklarungin Deulschlatid, 1680-1720 (Hamburg 2002).
68 zie: Antoine Lilti, ‘Comment écrit-on 1’histoire intellectuelle des Lumières? Spinozisme, radicalisme, philosophie’,
Annales HSS, 1, janvier — février 2009,171-206, Anthony La Vopa, ‘A New Intellectual History? Jonathan Israël’s 
Enlightenment’, The Historica/Journal, 52 (2009), 717-738.
69 Hèt voorbeeld hiervoor is de val van de Sovjet-Unie.
70 Zie ook: Hanco Jürgens, ‘Welke Verlichting? Tijdaanduidingen en plaatsbepalingen van een begrip’, De Achttiende 
Eeuw, 35,1 (2003), 28-53 en Ernestine van der Wall, ‘Religie en Verlichting, Een veelzijdige verstandhouding’, in:
idem en Leo Wessels (red.), Een veelzijdige verstandhouding, Religie en Verlichting in Nederland 1650-1850 (Nijmegen 2007), 
13-35.
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van de bijbel het geloof van een nieuw fundament wilden voorzien. Mannen als Johann Salomo 
Semler en Johann David Michaelis maakten gebruik van allerlei soorten bronnen, waaronder 
reisverslagen, om te bewijzen dat de bijbel daadwerkclijk het boek Gods was. Aan de andere kant 
ontwikkelden wolffianen en kantianen juist een zekere scepsis tegenover dit soort interpretaties. 
Zij wantrouwden de ‘schriftgeleerdheid’, gebaseerd op regels en statuten, afkomstig van anderen 
dan de evangelisten zelf.71 Zij trokken hun handen af van de bijbelse filologie en stelden in plaats 
daarvan alle vertrouwen in de eveneens door God gegeven ‘natuurlijke religie’, zich beroepend op 
innerlijke wetten van de natuur en op de menselijke rede, die deze wetten kan onderzoeken. De 
overeenkomst van beide, gematigd verlichte stromingen was, dat zij het christendom probeerden 
te redden door afstand te nemen van verouderde retoriek.
Uit studies als die van David Sorkin en Dale van Kley blijkt dat het christendom heel 
goed in staat is gebleken zich aan te passen aan nieuwe politieke omstandigheden, zelfs als deze 
voor de kerken heel heikel waren.72 De kerken reageerden op de noden van de tijd door aan­
sluiting te zoeken bij de politieke ideeën over het natuurrecht. Zij voerden gematigde her­
vormingen door om de individuele autonomie in geloofszaken te beschermen. In ruil hiervoor 
accepteerden ze de bureaucratische autoriteit van, bijvoorbeeld, het Pruisische verlicht 
absolutisme. De achttiende eeuw vormde voor de protestantse kerken misschien zelfs wel de 
belangrijkste ‘reformatie’ van de Christelijke cultuur: niet meer de straffende hand van God was 
leidraad, maar de Heer als een goede hoeder die zich barmhartig ontfermt over de schepping. En 
daarbij aansluitend, naar Kant: de mens, die het lot in eigen hand neemt en ‘zich bevrijdt uit zijn 
onmondigheid, waaraan hij zelf schuld is’.73 Vanzelfsprekend hebben deze omwentelingen grote 
invloed gehad op het denken over vreemde culturen. In de geschiedenis van het christendom en 
van de filosofie hebben de neologen het verloren van de kantianen, maar in deze dissertatie 
hebben ze een belangrijke plaats gekregen.
Daarmee ben ik vanzelf aangekomen bij de derde belangrijke impuls in het Verlichtings- 
onderzoek. Het mondiaal perspectief heeft vooral het afgelopen decennium een grote vlucht 
genomen, met veel aandacht voor de diverse vormen van contact tussen culturen. De Verlichting 
is al lang geen exclusief Europese aangelegenheid meer, maar een fenomeen dat in wisselwerking 
met andere werelden wordt bestudeerd. Een belangrijk thema in de verhouding tussen Europa en 
de niet-Europese wereld is het belang dat wordt gehecht aan het zich ontluikende vooruitgangs­
geloof, waardoor de relatieve afstand tussen Europa en de buitenwereld zou zijn vergroot.
Volgens Gita Dharampal hadden vroegmoderne reizigers nog niet het idee dat India in 
ontwikkeling achterliep bij Europa. Zij herkenden juist veel aspecten van de Indiase samenleving 
in de eigen cultuur. In navolging van Johannes Fabian spreekt zij van een gevoel van ‘gelijktijdig­
heid’ (coevalness) van ontwikkelingen in Europa en India, dat met het Europese vooruitgangsgeloof 
verdween.74 Pas met de oriëntering op Indiaas verleden werd het verschil benadrukt. Door de 
historisering van India werd het hedendaagse India op afstand geplaatst.75 De belangstelling voor 
het eigentijdse India maakte plaats voor de idee van een gedeeld verleden van de Indo-Arische 
cultuur.
71 Immanuel Kant, Der Streit der Facultaten, In drey Abschnitten (Königsberg 1798).
72 James E. Bradley en Dale K. van Kley (ed), Keligion and Politics in Enlightenmenl Europe (Notre Dame 2001) en David 
Sorkin, The Religious EnHghtenment, Protestants, Jews, and CatholicsJrom Eondon to Vienna (Princeton 2008), aldaar 18-19, 
158-163.
73 Immanuel Kant, ‘Beantwortung der Frage: Was ist Aufklarung?’”, in: Berlinische Monatsschrift 4 (1784), 481.
74 Dharampal-Frick, Indien im Spiegel' 11.
75 Om Prakash Kejariwal, TheAsiatic Society o f  Bengal and the discovety o f  India*s past, 1784-1838 (Delhi 1988).
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Volgens Jürgen Osterhammel werden juist in de tweede helft van de achttiende eeuw 
vooroordelen over andere culturen ontkracht. Arabieren, Indiërs, Perzen en Chinezen werden 
voor korte rijd gezien als buren waarmee een open dialoog werd gevoerd. Op deze onttovering 
van Azië volgde volgens hem echter een periode van hertovering, mede door de kennismaking in 
Europa met de vertalingen van epische poëzie uit het Sanskrit. Deze hertovering aan het einde 
van de achttiende eeuw bleek een vruchtbare voedingsbodem voor de Europese Romantiek 
Door een nieuw magisch beeld van India was volgens hem de kans verkeken op een open dialoog 
tussen de culturen.76 Peter Rietbergen kat zien dat de fascinatie voor het Indiase verleden ook 
positief kan worden geduid. De ontdekking van de Indogermaanse taalverwantschap gaf aan het 
einde van de achttiende eeuw voedsel aan de idee dat “het Oosten’ de bakermat was van de talen 
en cultuur van ‘het Westen’.77 India kreeg daarmee een sleutelrol in de herdefinitie van Europa. 
Wetenschappers en bleven gedurende de negentiende eeuw zoeken naar bewijzen voor een 
gezamenlijke culturele oorsprong, voor een Euraziatisch cultureel continuüm, dat zijn oorsprong 
mogelijk in India vond.
In het afgelopen decennium is het eurocentrische perspectief op heel diverse manieren ter 
discussie gesteld. Joan Pau Rubiés en Peter Rietbergen thematiseren heel nadrukkelijk de 
wisselwerkingen tussen Europa en India. Dat geldt evenzeer voor de recente studie van Kapil 
Raj, die de circulatie van kennis en wetenschap in Europa en in India bestudeert en daarbij de 
wisselwerkingen tussen beide kennisculturen blootlegt. Recent hebben Lynn Hunt, Margaret 
Jacob en Wijnand Mijnhardt het zevendelige werk van graveur Bemard Picart en uitgever Jean- 
Frédéric Bemard, uitgegeven in de jaren 1723-1743, over religieuze ceremonies en gebruiken uit 
alle delen van de wereld gelezen als een boek dat Europa definitief veranderde. Bcmards 
verrassend tolerante inleiding op Picarts prenten vormde volgens de auteurs een eerste mondiale 
visie op religie.78 Toch lijkt dit boek aan de piëtisten in Halle te zijn ontgaan.79 Zij hadden niet 
veel op met de rijke beeldcultuur en lazen liever de Unparteyische Kinhen- und Ketyer-Historie van de 
piëtist Gottfried Amold, waarin, net als in het werk van Picart en Bemard, het verval van het 
oorspronkelijke christendom wordt beschreven.80 De verdienste van Hunt, Jacob en Mijnhardt is 
dat zij het thema religie voor zowel de Verlichting als voor de.global history nadrukkelijk op de 
kaart hebben gezet. Dat is ook een belangrijk uitgangspunt van dit boek.
De twisten onder Europese theologen en filosofen over het wezen van God, de mens en 
de wereld werden mede gevoed door informatie over voorheen onbekende windstreken. Taal 
fungeerde daarbij als een sjibbolet: voor de geoefende lezer is uit de woordkeus van auteurs vaak 
in één oogopslag op te maken tot welke religieuze familie hij of zij behoorde. Ook de zending in 
India werd inzet van religieuze en politieke polemieken. Door de Hallesche Berichte centraal te 
stellen in het onderzoek, en ook de kritiek op het tijdschrift te bestuderen, kwam ik op hoofd- en 
zijwegen uit, die een beeld geven van de belangrijke debatten dienaangaande over India in de 
tweede helft van de achttiende eeuw. Deze controverses lenen zich bij uitstek voor historisch
76Jüigen Osterhammel, Die Ent^auberungAsiens, , 12-13.
77 Peter Rietbergen, Europa’s  India, 127-130, en idem, ‘Oriëntalismc: cen theorie van ficties — de fictie van een theorie? 
Een poging tot contcxtualisering en herinterpretatie’, Tijdschrift mor Geschiedenis 111/4 (1998), 545-574.
78 Lynn Hunt, Margaret C. Jacob en Wijnand Mijnhardt, The book ihat changedEurvpe, Picart & Bemard’s Religious 
ceremonies o f  the m rld  (Cambridge Ma 2010), zie ook Paola von Wyss-Giacosa, ReSgionshiUer derfrühen Aufklantng. 
Bemard Picarts Tafeln fi ir  die Cérémonies et coutumes retigeuses de tous lespeuples du monde (Bem, 2006).
79 Het prachtwerk is niet aanwezig in de verder zeer rijke Universitats- und Landesbibliothek in Halle, noch in de 
bibliotheek van de Franckesche Stiftungen.
80 Gottfried Amold, Unparteyische Kirchen- und Ket^er-Historie, Vom Anjang des Neuen Testaments hifi auff das ]ahr Chtisti 
1688 (Frankfurt am Main 1700).
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onderzoek, omdat ze geen afgeronde theorieën weergeven, maar argumentaties, geen scherp 
omlijnd gedachtegoed van de belangrijkste filosofen van de Verlichting, maar een open 
uitwisseling van ideeën, een strijd tussen theologen, vaak ook filosofen, over het belang van het 
christendom voor de niet-Europese wereld.81
Voor de meeste historici van het piëtisme echter houdt de interesse op als het piëtistische 
gedachtegoed ‘verwatert’, zoals geschiedde in zowel Halle als in India in de tweede helft van de 
achttiende eeuw. Piëtismeonderzoekers laten deze ontwikkeling vaak buiten beschouwing, omdat 
zij liever de centra bestuderen waar nog wel een ‘levendig geloof werd voorgestaan, zoals 
Hermhut en Württemberg. De tweede helft van de achttiende eeuw staat bij hen hooguit in de 
belangstelling als een overgangsperiode van het klassieke piëtisme naar de negentiende-eeuwse 
Erweckungsbewegung. Hun uitgangspunt is dat het piëtisme in zowel Halle als India in de tweede 
helft van de achttiende eeuw in een ernstige crisis verkeerde. Zo vergeleek de negentiende-eeuwse 
zendelinghistoricus Wilhelm Germann de verlichte zending met een wormstekige appel, die van 
alle kanten was aangevreten en daarmee rijp was om weggeworpen te worden. De zendelingen 
vergaten volgens hem om het evangelie te verkondigen. Zij hielden zich slechts bezig met de 
bevordering van wetenschap en Verlichting, bijvoorbeeld door scholen op te zetten, waardoor 
oude vrienden van de zending achterdochtig, en nieuwe vrienden niet werden gewonnen.82 Vlak 
na de Tweede Wereldoorlog typeerde Arno Lehmann de zending aan het einde van de achttiende 
eeuw als ‘verlamming door geestelijke kou’.83 Omdat Verlichtingshistorici traditioneel weinig 
ophadden met zending en de traditionele zendingshistorici weinig ophadden met de in hun ogen 
heterodoxe ideeën van de verlichte zendelingen, behoorde deze groep tot voor kort tot een niche 
in het onderzoek.
Waar deze overgangstijd voor traditionele zendingshistorici een reden was om te 
somberen over de zwakke staat van de geloofsbeweging, vormt zij voor mij juist een uitdaging 
voor verder onderzoek. Religies als het christendom, het hindoeïsme en de Islam worden 
gevormd door pluralistische sociale gemeenschappen met veranderlijke ideeën en praktijken. Zij 
moeten in een brede sociale, culturele en politieke context worden geplaatst.84 Juist deze 
‘crisistijd’ biedt aanknopingspunten voor een brede oriëntatie, waarin piëtistische en gematigd 
verlichte wereldbeelden naast elkaar kunnen worden bestudeerd.85
Andreas Nehring haalde als eerste de ‘verlichte’ zending uit de schaduw door ze zonder 
de historische ballast van weleer op eigen waarde te schatten.86 Als hij de zending in de lokale
81 Over de controversialist approach, zie Siep Stuurman, “The Canon of the J listory of Political Thought lts Critique and 
a Proposed Altemative’, History and Theory, 39 (2002), 147-166, Jonathan Israël, Enlightenment Contested, Philosophy, 
Modemity, and the Emancipalion o f  Man 1670-1752 (Oxford 2006), 23.
82 Wilhelm Germann, “Der Ausgang der Danisch-hallischen Mission in Indien’, in: Allgemeine Missions Zeitschrift, 13 
(1886), 345-353, aldaar 350, zie ook, Andreas Nehring, Orientalismus und Mission, Die Reprasentation der tamiUschen 
Gesellschaft und Religion durch Eeip^ger Missionare 1840-1940 (Wlesbaden 2003), 60-61.
83 Arno Lehmann, Es began in Tranqueha, Die Geschichte der ersten evangelischen Kirche in Indien (Halle 1947), 290-300, zie 
ook: Anders Norgaard, Mission und Obrigkeit, DieDiinisch-haUesche Mission in 'Vranquebar, 1706-1845 (Güterslo 1988), 
189-226.
84 In de antropologie is dit gemeengoed, zie John R. Bowen, Religions in Practice, An approach to the Anthropology o f  
Religion (Boston 2002).
85 Zie: Hanco Jiirgens, ‘On the Crossroads: Piëtist, Orthodox and Enlightcned Views on Mission in the Eightecnth 
Century*, in: Andreas Gross, Y. Vincent Kumaradoss en Heike Liebau (red.), Halle and the Beginning o f  Protestant 
Christianity in India I (Halle 2006), 7-36.
86 Andreas Nehring, ‘Natur und Gnade: Zu Theologie und Kulturkritik in den Neuen Halleschen Berichten’, in: 
Michael Bergunder (ed.), Missionsberichte aus Indien im 18. Jahrhunderl. Ihre Bedeutungfür die europaische Geistesgeschichte und 
ihr wissenschaftlicherQuellenvertfür die lndienkjinde (Halle 1999), 220-245. Zie verder: Gross, Kumaradoss en Liebau 
(red.), Halle and the Beginning o f  Protestant Christianity, I-III, Heike Liebau (red.), Geliebtes Eurvpa // Ostindische Welt, 300
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context van dc Deens-Indiase enclave Tranquebar bespreekt, ziet hij een continue lijn in de 
opvattingen van zendelingen van het begin tot het einde van de achttiende eeuw, van Ziegenbalg 
tot Rottier en John. Volgens hem is het onderwijs van deze zendelingen qua uitgangspunten 
nauwelijks veranderd. Dat lijkt me onjuist. Het spanningsveld tussen religie en Verlichting is 
inderdaad bij meerdere zendelingen gedurende de achttiende eeuw terug te vinden. Zo is er wat 
voor te zeggen om het etnologisch onderzoek van Bartolomaus Ziegenbalg verlicht te noemen, 
maar diens opvattingen over de zending zelf bleven in lijn met zijn piëtistische opdrachtgevers in 
Halle.87 Pas in de tweede helft van de achttiende eeuw sloeg de balans door. Christoph Samuel 
John en Johann Peter Rottier wilden nadrukkelijk religie én Verlichting brengen in India.88 
Zonder nu radicaal te zijn, zonder zich te keren tegen de plaatselijke gezaghebbers van de Oost- 
Indische Compagnieën, hielden zij gematigd verlichte zendïngsidealen hoog. Door bevordering van 
een goede opvoeding, goed onderwijs, verheffing, wetenschap en volksgezondheid, hoopten ze 
ook de evangelische boodschap over te brengen. Om dat te begrijpen is de studie van de 
wisselwerking tussen Europa en India evenzeer van belang als die tussen piëtisme en Verlichting.
1.5 Reizen en schrijven: zelf en de ander
De studie van reisverslagen heeft sinds de jaren tachtig van de vorige eeuw om drie redenen een 
hoge vlucht genomen.
Reisverslagen bleken een ideaal onderzoeksobject voor de sociale literatuurgeschiedenis, 
die zich niet meer slechts oriënteert op de exclusieve high culture. Literaire criteria zijn niet meer 
maatgevend voor bestudering van teksten. Steeds vaker worden ook functionele vragen gesteld, 
zoals: wie lazen welke boeken en waarom? Auteurs van reisverslagen bleken een veel belangrijker 
aandeel te hebben gehad in de totale literaire productie dan vaak verondersteld. De sociale 
herkomst van deze auteurs bleek bovendien vaak divers, hetgeen als een pre werd beschouwd 
door onderzoekers die zich niet meer slechts wilden richten op de cultuur van de elite.
Een belangrijke tweede reden waarom de studie van reisverslagen in de lift zat, is dat 
sinds de jaren tachtig van de vorige eeuw vraagstukken van nationale identiteit sterk aan 
actualiteit hebben gewonnen. In deze traditie pasten ook studies naar beeldvorming van Zelf en 
Ander, van imagined communities en van xenofobie. Algemeen werd aangenomen dat reisverslagen 
een bij uitstek geschikte bron zijn om representaties van the se ifen the otherte bestuderen.
Een laatste reden waarom het genre in de mode raakte onder geesteswetenschappers is, 
dat het zich goed leent voor interdisciplinair onderzoek. Er valt nauwelijks een onderwerp te 
bedenken dat niet binnen de interessewereld van reizigers viel. Reisverslagen worden door 
wetenschappers bestudeerd om de meest uiteenlopende vragen te beantwoorden: van de 
geschiedenis van komeetwaarnemingen tot die van koffie, of, om bij de zendelingen in India te
Jabre interkullurel/er 1 'iialog im Spiegel der Danisch-Hal/eschen Mission (Halle 2006) en Michael Mann, Europaische Aufklarung 
undprotestantische Mission in Indien (Heidelbeig 2006), idem, Aufgtklarter Geist und evangelische Missionen in Indien 
(Heidelberg 2008) en Heike Liebau, Andreas Nehting en Brigitte Klosterbeig (red.), Mission undForschung, Transhhale 
Wissensprvduktion ^wischen Indien und Europa im 18. und 19. Jabrhundert (Halle 2010).
87 Gita Dharampal-Frick, “...ausgesandt, das Heidentura in Indien auszurotten, nicht aber den heidenischen Unsinn 
in Europa zu verbreiten. Bartholomaus Ziegenbalg und die Hallesche Tranquebar-Mission zwischen pietistischem 
Sendungsbewusstsein und ethnologischer Aufklarung”, in: Michael Mann (red.), Europaische Aufklarung und 
protestantische Mission in Indien (Heidelberg 2006), 143-164.
88 C. S. John, “Einige Nachflchten von Trankenbar auf der Küste Koromandel. Aus einem Briefe von dem 
Missionarius Hm John an Hm Doktor Bloch in Berlin’, Berlinischc Monatsschrift, 20 (1792), 592.
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blijven: van de vegetatie aan de Koromandelkust tot het weer in Madras.89 Een nadeel van de 
sterk doorgevoerde specialisering is dat weinig wetenschappers weet hebben van vergelijkbaar 
onderzoek in aanverwante disciplines en dat ze ook lang niet altijd geïnteresseerd zijn in andere 
verklaringen dan die binnen het eigen vakgebied gangbaar zijn.
Van bijzonder grote invloed op het debat over beeldvorming, imagologie en representatie 
van de niet-Europese wereld zijn literatuurwetenschappers, die de wereld achter de tekst wilden 
ontleden. Veelal beïnvloed door het postmodernisme gingen zij op zoek naar dieptestructuren 
om stereotype beeldvorming van het Zelf en de Ander bloot te leggen.90 Vooral de semiotische 
analyse van Tzvetan Todorov, de discoursanalyse van Edward Said en de psychoanalytische 
benaderingswijze van Marie Louise Pratt werden onderwerp van heftig debat.91 Het literatuur­
wetenschappelijk instrumentarium dat deze auteurs ontwikkelden, diende om aan te tonen dat de 
niet-Westerse wereld in de Westerse literatuur werd gedomesticeerd. Vooral Said is beschuldigd 
van reductionisme: in zijn analyse scheert hij gemakshalve alle Europese oriëntalisten over één 
kam. Dat gegeven slaat als een boemerang terug op zijn theorie. Hem is van verschillende kanten 
ocddentalisme verweten: stereotypering van westerse teksten over Azië.92 Oog voor de grote 
verschillen tussen auteurs, bijvoorbeeld voor de typisch achttiende-eeuwse kritiek op het 
kolonialisme van Abraham-Hyacinthe Anquetil-Duperron, Johann Gottfried Herder, Edmund 
Burke en Jacob Haafher heeft hij niet.
In navolging van Said onderzocht Ron Inden westerse stereotype beelden van India en 
kwam tot de conclusie, dat deze vooral tot doel hebben om de onveranderlijkheid van de Indiase 
samenleving aan te tonen door steeds terug te vallen op essenties, die staan voor de on­
veranderlijkheid van het land, zoals het kastenstelsel, het brahmaanse hindoeïsme, de 
dorpsgemeenschap en het goddelijke koningschap.93 Daarmee doet Inden de veelzijdigheid van 
de westerse representaties tekort. Veel kennis van India is juist in wisselwerking met Westerse 
reizigers vastgelegd. De kennis die wetenschappers nu kunnen benutten om het vroegmoderne 
India te bestuderen, zou er zonder de Westerse handelscompagnieën niet zijn geweest. Tc vaak 
wordt uitgegaan van een eenrichtingsverkeer van Europeanen, die het voor het zeggen hadden 
over een silent other, die nauwelijks verweer had. Vooral de laatste vijftien jaar is in het onderzoek 
veel aandacht voor de belangrijke rol van autochtone informanten in het onderzoek van 
Europeanen, die grote interesse hadden voor vreemde culturen.95
Uit het onderzoek naar reisverslagen van de afgelopen dertig jaar blijkt pijnlijk dat 
verschillende waarheidsclaims naast elkaar, vaak ook lijnrecht tegenover elkaar blijven staan.96 
Onderzoekers uit de ene disciplines blijken nauwelijks oog te hebben voor motivaties en 
uitgangspunten van hun collegae uit andere disciplines. Zo staat de interesse in culturele
89 K.M. Matthew, ‘Notes on an important botanical trip (1799-1800) of J.P. Rottier on the Coromandel Coast (India) 
with a translation of his oiïgtnal text, explanatory notes and a map’, Botanical Journal o f  the lJnnean Society 113, 351-388; 
R.P.D. Walsh, R. Glaser en S. Militzer, ‘The climate of Madras during the eighteenth century5, International Journal o f  
CUmatology, 19, 9 (1999), 1025-1047.
90 In Nederland: Joep Leerssen, tThe Rhetoric of National Character: A Programmatic Survey’, Poetics Today 21, 2 
(zomer 2000), 267-292.
91 Cvetan Todorov, La Conquête de VAmérique, 'LaQuestion de lAutre (Parijs 1982), Edward Said,
Örientalism, Mary Louise Pratt, Imperial Eyes, Travel W'riting andTransculturation (London 1992).
92 Ian Buruma en Avishai Margalit, Occidentalism: A Short History o f  Anti- Westemism (London 2004).
93 Ronald Inden, Imagining India (Oxford 1990).
94 C.A. Bayly, Umpire and Information, David Kopf, British Örientalism and the Bengal Renaissance, The Dynamics oflndian 
Modemi^ation, 1773-1835 (Berkeley 1969).
95 Bijvoorbeeld Heike liebau, Die indischen Mitarbeiter der Tranquebarmission.
96 Zie hierover Peter Rietbergen, ‘Oriëntalisme: een theorie van ficties’, 545-575.
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uitwisseling, in entangled histories van een multiculturele mellingpol lijnrecht tegenover de 
belangstelling voor dichotomieën, zoals zwart / wit, heerser / onderdaan, Zelf / Ander of het 
Westen / de rest. Bestudeert de één wisselwerkingen en onverwachte samenwerkingsverbanden 
tussen mensen van vlees en bloed, de ander gaat op zoek naar narratieve strategieën, naar 
scheidslijnen, uitsluitingmechanismen en vormen van non contact in de literaire verbeelding.
In dit boek wil ik een uitweg vinden in de methodestrijd, die soms verdacht veel weg 
heeft van een culture war tussen aanklagers en advocaten van de Europese cultuur. Todorov, Said 
en Pratt bieden een methode om teksten te analyseren. Het is echter de vraag of hun literatuur­
wetenschappelijk ‘instrumentarium’ genoeg informatie oplevert om de complexe wisselwerkingen 
tussen Europeanen en Indiërs ter plaatse te kunnen duiden en verklaren. Sterker nog, de interesse 
voor de wereld waarin de reizigers leefden en het debat waaraan zij deelnamen, ontbreekt bij hen 
vaak ten enenmale. Zij gaan er immers vanuit dat teksten van reizigers meer zeggen over de 
auteur dan over de mensen die worden bezocht. En de auteur wordt in postmoderne studies 
dikwijls vereenzelvigd met ‘de natie’. Maar Europese reizigers in de achttiende eeuw zagen 
zichzelf in de eerste plaats als representant van een bepaalde stand, klasse of beroepsgroep, pas in 
tweede instantie als afkomstig uit een bepaalde stad, landschap of regio. Het doet weinig recht 
aan complexe vroegmoderne identiteiten wanneer men, zoals Russell Berman doet, een één-op- 
één relatie veronderstelt tussen Georg Forster en Duitsland.97 Vader en zoon Forster, die met 
James Cook meereisden rond de wereld, waren typisch voorbeelden van achttiende-eeuwse 
kosmopolieten, voor wie hun wetenschappelijke en sociale status veel belangrijkcr was dan hun 
‘vaderland’. Bovendien was Duitsland halverwege de achttiende eeuw verdeeld in meer dan 
duizend vorstendommen, stadstaatjes en kerkelijke gebieden. Voor de vroegmoderne tijd is het 
dus lastig om te spreken van dé Duitsers, daar waar de Duitse staten veelal in rivaliteit met elkaar 
leefden. De absolute en relatieve afstanden die in de Duitse landen moesten worden overbrugd 
waren groot. Duurde een eenvoudige reis met de postkoets van Berlijn naar Postdam in 1796 al 
vijf tot zes uur, een reis van Berlijn naar Leipzig duurde, zowel met de postkoets als met de trek­
schuit, twee volle dagen.98 Toen Johann Wolfgang von Goethe in 1765 vanuit Frankfiirt am Main 
in Leipzig arriveerde om rechten te studeren, vertelden enkele vrouwelijke kompanen hem dat hij 
eruit zag alsof hij uit een andere wereld kwam.99 Het is in dit geval van belang te weten over 
welke wereld zij spraken.
Diverse auteurs zien de Duitse fascinatie met de Oriënt als een fenomeen dat in de 
achttiende eeuw werd gebruikt als hefboom om de Duitse verdeeldheid op te heffen, om het Zelf 
kracht bij te zetten en de Ander, in casu India, als fatalistisch, apathisch, passief en vrouwelijk af 
te doen. In hun streven naar eenheid waren “Duitsers’ juist in het prekoloniale tijdperk geob­
sedeerd door koloniale fantasieën.100 Ook enkele door Said geïnspireerde studies komen tot 
meerduidige conclusies. Tod Kontje spreekt van German Orientalisms en Russell Berman stelt het 
Duitse koloniale discours voor als een Sonderwegmet een grotere doordringbaarheid naar andere 
culturen, waarbij nu eens niet alleen gedacht moet worden aan gewelddadige overheersing, maar 
ook aan transgressie, vermenging en pluraliteit.101
97 Russell A. Berman, Enüghtenment or Empire, ColomalDiscourse in Gen/tan Culture (Lincoln 1998), 25.
98 Johann Foedrich Unger, Historischgenealogscher Kalender (Berlijn 1796), Reisefuhrer.
99 James J. Sheehan, German History 1770-1866 (Oxford 1989), 72.
100 In verschillende varianten: Susanne Zantop (1997), Kamakshi P. Murti, India, The Seductive and Seduced “Other” o f 
German Orientalism (Westport 2001), 16 en Sheldon Pollock, T)eep Orientalism? Notes on Sanskrit and Power Beyond 
the Raj5, in: Carol A. Breckenridge en Peter van der Veer, Orientalism and the PostcohnialPredicament (Philadelphia 1993), 83.
101 Russell A. Berman, Hnüghtenment or Umpire, 10,15
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De lezer van Berman bekruipt echter vaker het gevoel, dat de auteur een mal heeft 
gevonden, waarin het te bestuderen materiaal goedschiks dan wel kwaadschiks past. In diens 
boek over het Duitse koloniale discours stelt hij de Duitse reiziger Georg Forster tegenover de 
Britse kapitein James Cook, die op dezelfde schuit over de wereld2eeën voeren. Volgens Berman 
leest Forsters verslag van deze reis als een Bildungsroman, als een filosofisch werk met oog voor 
culturele verschillen. Cooks verslag van dezelfde reis ziet hij echter als een cartografisch project 
van een arbitraire mathematische orde in een lege Cartesiaanse ruimte.102 In de spanning tussen 
de humanistische geleerde Forster en de technicus Cook ziet Berman niet alleen de spanning 
tussen vita contemplativa tegenover vita activa, maar ook een voorbode voor het conflict tussen het 
Duitse kolonialisme, dat maar niet van de grond kwam, en het Britse imperium, dat wetenschap, 
vooruitgang en humaniteit hoog in het vaandel had. Uiteindelijk blijkt volgens Berman de 
dialectiek van de Verlichting in het werk van Forster zelf te vinden. Zijn filosofische insteek staat 
voor (Duitse) onmacht, zijn interesse in andere culturen voor herkenning van emancipatie, voor 
het potentieel van de Verlichting, dat kennis en exploratie van de wereld met elkaar verbindt.103 
Forster krijgt de rol aangemeten van Odysseus, die in Adomo en Horkheimers Dialektik der 
Aujkldrung aan de basis staat van dubbelhartigheid van de Verlichting, die uiteindelijk leidde tot 
Hitlers barbarij. Het lijkt er sterk op dat Berman met zijn bronnenmateriaal aan de haal is gegaan.
Kortom, een belangrijke vraag die te weinig wordt gesteld, is of reisverslagen uit de 
vroegmoderne tijd wel zo geschikt zijn als bron voor de vragen die in de postcolonial studies worden 
gesteld. Het vroegmoderne reisverslag heeft een andere achtergrond dan de negentiende-, 
twintigste- en eenentwintigste-eeuwse reisverhalen, waarin de beleving van de auteur zelf 
inderdaad veel meer centraal staat en waarin bovendien de mogelijkheid om te heersen over 
andere werelden exponentieel toenam. Vroegmoderne reisverslagen werden gepubliceerd als 
dagboek, vaak diarium genoemd, als een brievcncollectic, als een polyhistorische studie of als 
combinatie van deze subgenres. Natuurlijk waren er ook leunstoelreizigers die er lustig op los 
kopieerden, vaak gegoten in de vorm van een traditioneel reisverslag, maar dat was niet wat het 
Europese publiek verlangde. Vooral in de tweede helft van de achttiende eeuw heerste een 
kritische attitude ten aanzien van het genre. Auteurs van reisverslagen werden diverse malen 
ontmaskerd als fantast.104 De verslagen van reizigers stonden met beide benen in een 
polyhistorische traditie. De natuurlijke en civiele historie van een land werd beschreven in een 
encyclopedische stijl, door accumulatie van geobserveerde data.105 Bekende auteurs van 
reisverslagen, zoals Engelbert Kaempfer en Johann Albrecht von Mandelslo, beschreven tot in 
detail de geografie van een land, de flora en fauna, en de gewoonten en gebruiken van de mensen. 
Dit soort werken zijn in oude bibliotheken, zoals de universiteitsbibliotheek van Göttingen, te 
vinden onder het lemma libn historici. Georg Forster karakteriseerde de gewenste blik van de 
reiziger als een BeobachtungsgeistI106 Het werd van groot belang geacht dat het reisverslag naar 
waarheid werd opgetekend, in overeenstemming met wat de auteur zelf zag, ervoer, of tenminste 
van de meest betrouwbare informanten hoorde. Of auteurs nu wel of niet voldeden aan deze eis,
102 Ibidem, 34-35.
103 Ibidem, 41, 61-63
104 Percy Adams, Travelers and TravelLiars, 1660-1800 (Berkeley 1962).
105 Onder meer: P.J. Marshall, ‘Taming the exotic’, in: G.S. Rousseau en Roy Porter, Exoticism in the EnHghtenment, 
(Manchester 1990), 46-65, aldaar 55.
106 Hans Erich Bödeker, ‘Aufklarerische ethnologische Praxis, Johann Reinhold Forster und Georg Forster’, in: Hans 
Erich Bödeker, Peter Hanns Reill and Jürgen Schlumbohm, Wissenschaft als kulturelle Praxis 1750-1900 (Göttingen 
1999), 236.
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zij beschreven hun ervaringen vaak in de vorm van een ooggetuigenverslag.107
In de zo populaire vroegmoderne reisteksten zijn de aanknopingspunten voor de 
beantwoording van vragen over identiteit of sociale ongelijkheid vaak moeilijker te vinden dan 
verondersteld: “Für diese Frage muB man aber das Material oft gegen den Strich bürsten” 
verzuchtte Horst W. Blanke aan het eind van zijn tweedelige studie over politieke macht en 
sociale ongelijkheid in teksten van reizigers, “jedenfolls sind die Fragestellungen, die die Moderne 
Forschung an dieses Qucllenmaterial richtet, nicht deckungsgleich mit den Intentionen der 
Autoren der Reiseberichte.”108
Manieren van kennen
De vraag rijst hoe het genre van reisverslagen het beste kan worden bestudeerd. Allereerst is het 
voor iedere historicus van belang om de taal van de tijd te begrijpen. Auteurs van vroegmoderne 
reisverslagen ordenden hun ervaringen en presenteerden hun data op een wijze die acceptabel en 
begrijpelijk was voor het Europese publiek. Door de observerende blik van de auteur werden in 
reisverslagen al te expliciete waardeoordelen over de andere cultuur vaak vermeden, waardoor de 
huidige onderzoeker het veelal moet hebben van impliciete waardeoordelen, zoals die te vinden 
zijn in de manier waarop reiziger-auteur de Ander benoemt, beschrijft en construeert Dat 
vroegmoderne reizigers bevooroordeeld waren is een cliché; ieder mens heeft zijn voorin­
genomenheden.109 Het gaat er om wèlke vooroordelen de waarnemer heeft, met welke bril hij of 
zij kijkt, wat wel en wat niet wordt gezien. Ook in het beschrijven en categoriseren van de Ander 
geeft de auteur zichzelf bloot.
De uitweg in de methodestrijd ligt in een nieuwe kijk op tvq/s o f  htomng, in de wijze 
waarop de kennis van andere werelden tot stand kwam, werd geobjectiveerd en geïncorporeerd in 
een eigen wereldbeeld. De Britse antropoloog Bemard Cohn onderscheidt diverse investigative 
modalities, zoals een historische, reizigers-observerende, metende, nummerende, museale, 
bewakende en een academische manier van kennen.110 In de tweede helft van de achttiende eeuw 
werden daar nieuwe modaliteiten aan toegevoegd door de productie en publicatie van rapporten, 
statistieken, officiële notulen, bestuurlijke geschiedenissen en rechtsregels van de East India 
Company. Cohn ziet de objectivering van India in de negentiende eeuw — het tot object maken 
van land en bewoners — als classificaties die het mogelijk maken om het land te laten renderen 
voor verdere kolonisering. Er werd een statisch, tijdloos India geconstrueerd dat met behulp van 
wetenschappelijk onderzoek, fotografie en statistiek geschikt werd gemaakt voor economische 
exploratie.
De manier van kijken, bestuderen en opschrijven is ook in dit boek een belangrijk thema. 
Er is uitgebreid aandacht voor de retorische strategieën van de zendelingen, voor de piëtistische 
en gematigd verlichte leescultuur waarvan zij deel uitmaakten, voor de debatten die in Duitsland 
werden gevoerd over het nut van zending, voor de bijdragen van de zendelingen zelf aan deze 
debatten, voor de problemen die zij ondervonden tijdens hun werkzaamheden en voor de 
oplossingen die zij aandroegen. De Hallesche Berichte vormen een ideale bron omdat de dagboeken,
107 Joan-Pau Rubiés, ‘Instructions for Travellers: Teaching the Eye to See’, History and Anthropologf 9 (1996), 139-190.
108 Horst W. Blanke, Politische Herrschaft und sociale Ungleichheit im Spiegel des Anderen: Untersuchungen %u den 
deulschsprachigen Reisebeschreibungen vomehmlicb im Zeitalter der Aufklarung I, (Waltrop 1997), 475.
109 Gita Dharampal spreekt in deze van een Normalfall, Dharampal-Frick Indien im Spiegel, 9.
110 Bemard S. Cohn, Colonialism and its Forms o f  Knowledge, The British in India (Princeton 1996), 5-15.
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brieven en opstellen van de zendelingen als egodocumenten veel informatie bevatten over de 
zorgen van de auteurs, over hun vooroordelen en over hun veranderende wereldbeeld. Anders 
dan bij de libri historici is hun veranderende beeldvorming jaar na jaar op de voet te volgen. Hun 
reizen zijn een vorm van zelf-stüisering: het was hun raison d’être in India.
Het mag verbazing wekken, dat reisverslagen van zendelingen en missionarissen pas 
recent de aandacht van historici en literatuurwetenschappers hebben gewekt. Het genre staat 
immers in een lange traditie van de Europees christelijke cultuur.111 Waar de traditie van seculiere 
reisverslagen is te herleiden tot teksten uit de klassieke Oudheid — vooral Herodotus’ Historiën en 
Plinius’ Naturalis Historia.112 — hebben de teksten van de zendelingen vaak veel weg van het 
bijbelboek Handelingen waarin de reizen van Jezus’ discipelen zijn opgetekend. Net als in de 
Handelingen zijn in de Hallesche Berichte veel ontmoetingen met ‘heidenen’ beschreven, zonder dat 
duidelijk is waar deze ontmoetingen nu precies plaatsvonden, of welke halsbrekende toeren 
moesten worden uitgehaald om de zendingsreizen überhaupt te kunnen maken. Als er sprake is 
van onttovering in de teksten van de zendelingen, dan gaat het vooral om de onttovering van de 
eigen rol als reiziger in India. De gematigd verlichte zendelingen verliezen zelf aan magie, doordat 
zij meer oog hebben voor aardse problemen. De Hallesche Berichte vormen zo een ideale bron om 
processen van betekenisgeving en betekenisontneming te analyseren.
1.6 Opzet van dit boek
In ieder hoofdstuk van dit boek wordt aan de hand van uiteenlopende thema’s de overgang van 
piëtistische naar gematigd verlichte wereldbeelden in de Hallesche Berichte beschreven. Steeds 
wordt de vraag gesteld welke factoren ertoe hebben bijgedragen dat deze overgang plaatsvond, en 
ook welke factoren ertoe hebben bijgedragen dat de gematigde Verlichting in de Hallesche Berichte 
van voorbijgaande aard bleek te zijn. Hoewel de hoofdstukken los van elkaar zijn te lezen, zijn ze 
sterk aan elkaar gerelateerd. Zo is de bespreking in hoofdstuk twee van de wijze waarop het 
rariteitenkabinet op de zolder van het weeshuis te Halle werd ‘gelezen’ relevant voor een beter 
begrip van de beeldvorming van de Indiase natuur, een onderwerp dat in hoofdstuk zes wordt 
geanalyseerd. Door de uiteenlopende thema’s met elkaar te confronteren, worden onverwachte 
dwarsverbanden zichtbaar. Een voorbeeld hiervan is de invloed van gematigd verlichte 
theologen, in het bijzonder van neologen, op het wereldbeeld van de zendelingen. Vooral de 
beroemde Göttinger theoloog en oriëntalist Johann David Michaelis speelde een belangrijke rol 
in de legitimatie van het onderzoek van de gematigd verlichte zendelingen naar de natuur. Een 
ander voorbeeld van transcontinentale wisselwerking is de belangrijke invloed van Duitse critici 
op de zending in de India. Door de dagboeken als uitgangspunt te nemen, komen ook on­
verwachte thema’s naar voren, zoals de sterke invloed van de Mysorische oorlogen op het 
dagelijks leven van de zendelingen, waardoor zij meer dan voorheen betrokken raakten bij de
111 Bijvoorbeeld: I. Zupanov, Disputed Mission, Jesuit experiments and Brahmanical knowledgein South India (Oxford 1999) 
en idem, The Missionary Timpics, The Catholic Vrontierin India (16th-17,b Centuriesj (Aon Arbor 2005), Rebekka Habermas, 
“Mission im 19. Jahrhundert. Globale Netze des Religiösen’, Historische Zeitschrift 287 (2008), 629-679, Thoralf Klein, 
‘Wo'/u erforscht man Missionsgesellschaften? Eine Antwort am Beispiel der Basler Mission in China, 1860-1930”, in: 
Jahrbuch Jiir die Europaische Überseegeschichte 5 (2006), 73-79.
112 Hanco Jürgens, Ontdekkers en Onderzoekers in de Oost, Britse reisverhalen gespiegeld, 1660-1830, Utrechtse Historische 
Cahiers 15, 2 (Utrecht 1994), 37-41, zie ook: Jorge Canizares-Esguerra, Hotv to Write the History o f  the New World, 
Histories, Epistemologks, and Identities in the Eighteenth-Century Atlantic World (Stanford 2001).
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zorgen van de bewoners.
Na dit eerste hoofdstuk bespreek ik in hoofdstuk twee het intellectuele klimaat in Halle, 
dat niet alleen als belangrijkste centrum van het Duitse piëtisme gold, maar ook een intellectuele 
broedplaats was voor nieuwe ideeën over mens en wereld. Het spanningsveld tussen geloof en 
weten was van grote invloed op de representaties van de niet Europese wereld in Ilalle zelf. Het 
rariteitenkabinet op de zolder van het weeshuis illustreert hoe de ‘buitenwereld’ aldaar werd 
toegeëigend om eigen opvattingen kracht bij te zetten. Verrassend is de rol van theologen in dit 
proces. In de tweede helft van de achttiende eeuw hebben zij een tot nu toe onderschatte rol 
gespeeld in het debat over andere werelden. Te vaak is er vanuit gegaan dat de toegenomen 
interesse van achttiende-eeuwse Europeanen in de Indiase natuur vooral is te verklaren uit een 
voortschrijdende secularisatie en onttovering van het wereldbeeld. Uit dit hoofdstuk blijkt dat de 
toegenomen interesse in de Indiase natuur in ieder geval óók uit gematigd verlicht religieuze 
motieven voortkomt.
In hoofdstuk drie bespreek ik de wijze waarop de idealen van de zendelingen vorm 
kregen: hun roeping, de praktische problemen die zij ondervonden om hun idealen ter plaatse te 
verwezenlijken en de heftige debatten tussen voor- en tegenstanders van de zending, die mede 
vormgevend waren voor de ideeën van de zendelingen zelf. Uitgangspunt is hierbij steeds wat de 
redacteuren en auteurs van het tijdschrift zelf schrijven over nut en noodzaak van de zending. 
Niet alleen bleek de Indiase praktijk weerbarstiger dan gedacht, ook de kritiek op de zending 
bleek niet mals. Op de lange termijn had de ‘koninklijk Deense’ zending een belangrijke invloed 
op het denken over zending in Europa.
In het vierde hoofdstuk bespreek ik de retorische strategieën van de zendelingen. Hier 
komt de bijdrage van de zendelingen aan zowel de piëtistische als de verlichte leescultuur aan 
bod. Voor een geoefend lezer is het piëtistische en gematigd verlichte taalgebruik van de 
zendelingen uit duizenden te herkennen. Extra aandacht is er voor de veranderende functie van 
taal als communicatiemiddel. Zowel de redactie van het tijdschrift in Halle als critici en 
recensenten van het blad schreven uitgebreid over de stijl van het blad en het discours van de 
zendelingen zelf. Ook hier is sprake van een sterke wisselwerking tussen Duitse theologen en 
filosofen en de zendelingen in India. Vanzelfsprekend hielden de zendelingen rekening met de 
vele reacties die zij kregen, en pasten zij hun stijl aan aan de veranderende behoeftes van de lezer.
In de volgende hoofdstukken bespreek ik op welke wijze de representaties van India tot 
stand kwamen en zich wijzigden. In hoofdstuk vijf bespreek ik het belang van de Indiase talen, 
Tamil, Telegu en Sanskrit, voor de zending. De zendelingen besteedden veel tijd aan het aanleren 
van Tamil en Portugees, de lingua firanca aan de Koromandel kust. Zij hebben vanaf hun eerste 
aanwezigheid in India veel energie gestoken in het vertalen van stichtelijke werken en 
bijbelteksten uit het Duits in het Tamil. Aan het einde van de eeuw verschijnen ook vertalingen 
uit het Tamil in het Duits. Welke functie hadden deze teksten? Welke weg legden teksten af 
alvorens te worden gepubliceerd? Hoe kwam de uitwisseling van kennis tot stand met andere 
Europeanen in India, zoals de Jezuïeten en Britse en Nederlandse compagniesdienaren? Hoe 
komt het dat de zendelingen uiteindelijk toch niet de belangrijkste vertolkers werden van de 
Indiase talen en cultuur in Duitsland?
In hoofdstuk zes staat de secularisering van de Indiase natuur in de werken van de 
zendelingen centraal. Hoe is het te verklaren dat de piëtistische zendelingen nauwelijks 
geïnteresseerd waren in de Indiase flora en fauna, terwijl de gematigd verlichte zendelingen hun 
blik zo resoluut richtten op het aardse planten- en dierenrijk?
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In hoofdstak zeven wordt beschreven hoe de zendelingen langzaam maar zeker 
betrokken raakten bij de politieke situatie in India. Door opeenvolgende oorlogen, niet in de 
laatste plaats die tussen de East India Company en Mysore, raakten de zendelingen in turbulent 
vaarwater. Beschreven zij oorlog en hongersnood eerst als buitenstaanders, in de loop van de 
jaren 1770 en 1780 gaven ze blijk van grote empathie met de plaatselijke bevolking en schreven 
ze ook uitgebreid over hun initiatieven om hun lot te verzachten. Uiteindelijk engageerden ze 
zich met de Britse politiek, die niet alleen voorspoed, maar ook christendom moest brengen.
In hoofdstuk acht wordt de veranderende beeldvorming van de Indiase samenleving 
geanalyseerd aan de hand van beschrijvingen van India zelf: van de steden, tempels en paleizen en 
van Indiase vorsten. In dit hoofdstuk wordt de invloed van de veranderende 
machtsverhoudingen onderzocht door zendelingen in hun bezoek aan de diverse Indiase 
machtscentra op de voet te volgen. Het blijkt heel goed mogelijk om macht en onmacht in de 
ogen van de zendelingen te bestuderen in de beschrijving van de Indiase samenleving zelf.
In het laatste hoofdstuk wordt de houding van de zendelingen ten aanzien van het 
Hindoeïsme beschreven. De wisselwerking tussen christendom en hindoeïsme is min of meer 
samengebald in de beschrijvingen van de zendelingen. In dit hoofdstuk is dan ook het meeste 
aandacht voor de invloed van de culturele vooringenomenheid van de zendelingen op hun beeld 
van de Indiase bevolking. Vanzelfsprekend beschreven zij hun contacten met de ‘heidenen’ 
vanuit hun eigen religieuze perspectief. En dat perspectief veranderde sterk in de tweede helft van 
de achttiende eeuw. Als sleutelfiguren in diverse netwerken hadden de zendelingen huns ondanks 
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2. Halle an der Saaie: venster op een piëtistische en verlichte wereld
In de tweede helft van de achttiende eeuw neemt bij het Europese lezerspubliek de interesse in de 
niet-Europese wereld sterk toe. In de secundaire literatuur is deze toename vaak in verband 
gebracht met voortschrijdende rationalisatie, secularisatie en onttovering van de wereld.113 In dit 
hoofdstuk staat juist de confrontatie van de theologie met andere wetenschappelijke disciplines 
centraal. Ik laat zien dat de theologie een doorslaggevende rol speelde in de veranderende 
representaties van de niet-Europese wereld. Theologen hadden een grote interesse in reisverhalen 
om vergelijkingen te trekken met de historische wereld van de bijbel. Daarmee gaven zij een 
belangrijke aanzet tot interesse in die andere wereld. In de tweede helft van de achttiende eeuw 
heeft vooral de neologie een belangrijke rol gespeeld in de sterk toegenomen interesse in de niet- 
Europese wereld. De term neologie wordt in de geschiedenis van de theologie gebruikt voor de 
periode binnen de protestantse Verlichting, waarin de aandacht voor de historische discipline, in 
het bijzonder exegese, de bijbelse theologie, de hermeneutiek, de kerkgeschiedenis en de 
geloofsbelijdenis centraal kwam te staan.114 Deze stroming verdedigde het christendom tegen de 
toegenomen kritiek, door wetenschappelijk onderzoek te doen naar de historische wereld van de 
bijbel. De historisering van de bijbel ging gepaard met een vrijere interpretatie: niet meer de letter 
maar de boodschap stond centraal
Om te begrijpen wat de zendelingen in India ‘bezielde’, breng ik eerst de piëtistische 
wereld in Ilalle zelf in kaart. Halle was in Pruisen het brandpunt van heftige debatten over de 
relatie tussen religie en (natuur)wetenschap. Daar was het centrum van het piëtisme, waar onder 
de bezielende leiding van August Hermann Francke een weeshuis, pedagogium, drukkerij, kliniek 
en apotheek werden opgezet en zendelingen werden uitgestuurd onder joden in Oost Europa en 
onder hindoes en moslims in Zuid-India.115 Als hoogleraar in de theologie had Francke grote 
invloed op het universitaire leven. Francke was vroom, energiek en streng. Hij hield als dominee 
vele preken (die ook zijn uitgegeven), dichtte kerkliederen en ontwikkelde een eigen pedagogie. In 
dit hoofdstuk wordt het wereldbeeld van de piëtisten uitgelegd aan de hand van hun leer, ‘lezing’ 
van de bijbel, visie op gezondheid en ziekte en de inrichting en het gebruik van het 
rariteitenkabinet, dat in het weeshuis was ingericht.
Halle werd een belangrijk centrum van Verlichting, niet in de laatste plaats doordat twee 
belangrijke hoogleraren die nu met de radicale Verlichting worden geassocieerd; Christian 
Thomasius en Christian Wolff werden aangesteld om de nog jonge universiteit extra gewicht te 
geven. Nadat Wolff een rede had gehouden over China, waarin hij aantoonde dat de praktische 
filosofie van de Chinezen in overeenstemming was met de wetten van de natuur. Volgens Wolff 
was het mogelijk om zonder kennis van de bijbel een morele orde te ontwikkelen, die 
Europeanen ten voorbeeld kon zijn. Dit idee bracht hem in aanvaring met de piëtisten in Halle, 
voor wie de bijbel richtsnoer was van alle moraal. Door hun toedoen werd Wolff uit Halle 
geëxcommuniceerd, maar zijn ideeën wonnen snel terrein in Duitsland.
113 Onder meer: Horst W. Blanke, 'Politische Hcrrschaft und sosjale Ungkichheit im Spiegel des Anderen.
114 Karl Aner stelde in zijn in 1929 verschenen Theologe derIxssingqeit als eerste de neologie centraal in zijn analyse van 
de periode waarin Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781) leefde. In zijn inleiding schrijft hij dat zijn boek ook 
“Geschichte der Neologie” had kunnen heten; Karl Aner, Die Theologie derhessing^eit (Halle 1929), 1, zie verder 
Gottfried Hornig, “Neologie’, in: Rudolf Eisler (red.), Historisches Wörterhuch derPhilosophie 6 (Basel 1998), 718-720, en, 
id., ‘Neologie und Aufklarungstheologie’, in: Gustav A. Benrath e.a. (red.), Die 1 jhrentivicklung im Rahmen der 
Ökumeni^ital, llandbuch der Dogmen- und Theologiegeschichle III (Göttingen 1994), 125-146, i.h.b. 128-131.
115 Zie in het algemeen: Helmut Obst, AA l  Francke und die Franckeschcn Stifiungett in Halle (Göttingen 2002).
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Halverwege de achttiende eeuw kwam in Halle een generatie theologen op, die het 
Lutherse christendom probeerden te verdedigen tegen aanvallen uit de filosofie. Mede hierdoor 
maakte het radicale piëtisme in Halle plaats voor een gematigd verlicht gedachtegoed, dat ook 
veel invloed zou hebben op de zending in India. Om de kritiek op het christendom voor te zijn, 
gingen de neologen op zoek naar een wetenschappelijke onderbouwing van het bijbelse 
wereldbeeld. Zoals in paragraaf 2.4 uiteen wordt gezet, gaven zij een geheel eigen impuls aan het 
onderzoek naar de niet-Europese wereld, een impuls die nog te weinig is onderkend, omdat hij 
werd overschaduwd door stromingen die aan het einde van de achttiende eeuw opkwamen, zoals 
het Kantianisme en de revolutionaire geest van de Franse Revolutie, die zeker in de beginfase in 
de Duitse landen bij menig intellectueel sympathie vond.
In de laatste paragraaf wordt de relatie tussen universiteit en weeshuis onder de loep 
genomen. De directeuren van het weeshuis, die tevens hoogleraar waren aan de universiteit, 
hadden grote invloed op het beleid van de zending en op de redactie van de Hallesche Berichte. Zij 
bleven niet onberoerd door de grote veranderingen in de theologie en filosofie. Zij namen actief 
stelling in het debat over religie en Verlichting, dat zo centraal stond in de achttiende eeuw.
2.1 De kweektuin en de vijver
Hoe is de enorme werkdrift van Francke en zijn volgelingen te verklaren? Franke had een grote 
groep gelovigen om zich heen verzameld die zich binnen en buiten de muren van het weeshuis 
inzetten voor de praxispietatis, dat de maatstaf van al het handelen was. Het piëtisme werd 
gesteund door een brede laag van de bevolking. Zij hadden een sterk op de toekomst gericht 
program: alleen door een algemeen priesterschap der gelovigen en een snelle (her-)kerstening van 
de wereld is er uitzicht op die betere tijden. Wanneer deze betere tijden op aarde worden 
gerealiseerd zal de jongste dag, de wederkomst van Christus en de daarmee gepaard gaande 
uitbanning van het Kwaad (Rom. 11: 26) vanzelf volgen. Die betere tijden dienen zich aan nadat 
in de wereld kond gedaan is van het evangelie. Piëtisten hadden dus haast. Om de betere tijden 
naderbij te brengen dienden zij God op aarde door tot nut te zijn van hun naasten en de hen 
opgedragen taak op deze wereld vol overgave te vervullen."6
Het succes van het piëtisme in Halle is uiteindelijk niet te verklaren zonder de ont­
vankelijkheid van het Brandenburgs-Pruisische hof, in het bijzonder van koning Friedrich I en 
Friedrich Wilhelm I.117 Piëtisten zetten zich enerzijds af tegen elke verwereldlijking van hun 
project, maar waren anderzijds voor het onderhoud van hun kweektuin grotendeels afhankelijk 
van de goedertierenheid van wereldlijke heren, zoals de graven van Stolberg-Wemigerode en de 
vorsten van Pruisen. Dit was een typisch Lutherse paradox.
Als vernieuwingsbeweging beleefde het piëtisme in Duitsland een hoogtepunt in de 
periode 1675-1740. Het maakte deel uit van een Europees proces van rechristianisering, dat zich 
niet toevallig voltrok toen radicaal verlichte filosofen het bestaan van God als persoon in twijfel 
trokken.118 Het piëtisme bevond zich wat dat betreft in hetzelfde vaarwater als de calvinistische
116 Martin Brecht, ‘August Hermann Francke und der Hallische Pietismus’. in: id., Geschichte des Pietismus, I, 440-540, 
aldaar 465.
117 Thomas Müller-Bahlke (red.), Gott %urEhr und des Landes Besten, die Franckescben Stijtungen und Preufien: Aspekte 
einer alten slllian^ (Tübingen 2001), Carl Hinrichs, Preufientum und Pietismus, der Pietismus in Brandenburg-Preufien als religiös- 
so^iale Reformbewegung (Göttingen 1971).
118 Jonathan Israël, Radical 'Rnlightenment, Philosophy and the Making o f  Modemity 1650-1750 (Oxford 2001).
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Nadere Reformatie, het uit de katholieke kerk voortkomende Jansenisme en Quiëtisme, het 
Anglicaanse puritanisme en methodisme.119 Wil men deze ontwikkeling breder trekken dan 
kunnen ook het Oost Europese chassidisme en de Noord-Amerïkaanse “First Great Awakening’ 
erbij worden getrokken. Het piëtisme in de ‘buitengewesten’ — India, Oost-Europa en Noord- 
Amerika — had grote invloed op het centrum, op I Ialle zelf, en ontwikkelde zich in intensief 
wederzijds contact verder.
De piëtisten lieten zich inspireren door drie leermeesters: Maarten Luther, Johann Amdt 
en Philipp Jacob Spener. De basis voor hun opvattingen was gelegd door Maarten Luther, wiens 
werken zich, net als de bijbel, voor meerdere interpretaties leenden. Niet alleen piëtisten, maar 
ook orthodoxen, mystici, spiritualisten en later verlichte geesten als Lessing, Herder, Hegel en 
zelfs Feuerbach, beriepen zich op deze Duitse leermeester. Piëtisten behoorden tot de strenge 
lezers van Luthers werk. Net als Luther maakten ze een tweedeling tussen de kinderen Gods en 
de kinderen van de wereld. Ze stonden een levendig geloof voor door zich met heel hun hart 
over te geven aan Gods genade, zijn ordening te aanvaarden en zich te verzetten tegen wereldse 
verzoekingen (tweerijkenleer). Luther richtte zich tegen de scholastieke leermethode, weerlegde 
de autoriteit van de paus en van de vele concilies. Volgens hem is elke christen zelf in staat 
om waarheid en zekerheid te vinden in de Schrift; als dat niet lukt, ligt dat aan de blindheid 
van hen die te weinig aandrang voelen om de Openbaring te leren kennen.120
Een tweede belangrijke leermeester van de piëtisten was Johann Amdt, die in zijn Bücher 
vom wahTen Christentum een scheiding maakt tussen God en de zondige wereld. Hij gaat ervan uit 
dat de mens als evenbeeld Gods met de zondeval verloren is gegaan en dat dit evenbeeld dient te 
worden hersteld. De zondige Adam en de komst van Christus zijn voor Amdt dc kem van de 
Goddelijke openbaring. Van Amdt hebben piëtisten als Francke het streven naar een individuele 
wedergeboorte overgenomen, waaronder een gebeurtenis wordt verstaan, die buiten elke 
menselijke controle staat, waarin God aan de zondaar genade verleent en de mens geheel in bezit 
neemt, van binnen en van buiten, zodat de mens weer het evenbeeld Gods wordt.121 Meestal 
vindt deze ‘wedergeboorte’ plaats na een diepe geloofscrisis. Het is te zien als een fase in het 
leven van een christen die na een individuele strijd en boetedoening vol overtuiging kiest voor 
God.
De belangrijkste auctor intellectualis van het piëtisme in Halle was echter Spener. Zijn in 
1675 gepubliceerde Pia Desiderata is geschreven als inleiding op het werk van Amdt. Spener 
ontwikkelde een programma om het woord Gods terug te brengen onder de mensen.122 Zijn 
belangrijkste punt is het priesterschap voor alle mensen en de voorbeeldfunctie, die elke gelovige 
heeft Hij pleit voor een hervorming van de theologische opleiding, waarin niet het weten, het 
intellectueel overtuigen moet staan, maar ware vroomheid, de geloofspraktijk en de godzaligheid. 
Studenten in de theologie moeten zich oefenen in het houden van begrijpelijke, eenvoudige, op 
de innerlijke mens gerichte preken, in plaats van barokke, retorisch begaafde kanselredes. Zij
119 Hartmut Lehmann (red), Sdkularisierung, Dechristianisiemn^ Rechristianisierung im neu^eitHchen Europa, Bilanz und 
Perspektiven derl'orschmg (Göttdngen 1997), Hartmut Lehmann, Hans-Jürgen Schrader en Heinz Schilling (red.), 
Jansenismus, Quietismus, Pietismus (Göttingen 2002).
120 Zie: Richard H. Popkin, The History o f  Scepticismfmm Erasmus to Spinoya (Berkeley 1979), 2-7.
121 Martin Schmidt; johann Amdt (1555-1621)’, in: Theologsche Realenk,bpadif. IV (Berlijn 1979), 121-129, Martin 
Brecht, IDas Aufkommen der neuen Frömmigkeitsbewegung in Deutschland’, in: id. (red), Geschichte des Pietismus I, 
130-142.
122 Philipp jakob Spener, Pia Desideria (Frankfurt/Main 1676), zie ook: Johannes Wallmann, ‘Geistliche Emeuerung 
der Kirche nach Philipp Jakob Spener1, in: Martin Brecht en Friedrich de Boor (red.), Philipp Jakob Spener, Pietismus 
undNeu^eit, 12 (Göttingen 1986), 12-37.
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moeten zich bovendien terughoudend opstellen in geloofstwisten, omdat volgens Spener gebed, 
voorbeeldige leefwijze en oefening in de innige liefde Gods meer uitricht dan disputatie. Het 
succes van dit streven zou de “hoop op betere tijden’ en de erop volgende jongste dag naderbij 
brengen. Spener gaat ervan uit dat tegen die tijd ook de joden bekeerd zijn en Rome — de 
katholieke kerk — is gevallen.123 Op belangrijke punten, zoals de zendingspraklijk, durfde Spener 
afstand te nemen van Luther (zie hoofdstuk 3.1). Hij loofde Luthers eruditie, zijn geleerdheid en 
kennis van de heilige talen Grieks en Hebreeuws. Maar hij vond dat geen enkele bijbelvertaling, 
ook niet de Lutherse, zo perfect was dat uitdrukkingen niet beter, helderder, accurater en meer in 
overeenstemming met de originele tekst konden worden vertaald.124
In navolging van zijn leermeesters, denkt ook Francke in dichotomieën. Er zijn twee 
soorten mensen, de rechtvaardigen en de verdoemden, de kinderen Gods en de kinderen van de 
wereld. Terwijl de eersten het eeuwige leven wacht, hangt de kinderen van de wereld de dreiging 
van de gerechtigheid Gods, het hellevuur, boven het hoofd. Volgens Francke is de mens sinds de 
zondeval vol ongeloof en blindheid op het verdorven pad geraakt. Het eeuwige leven is 
uiteindelijk maar weinigen gegeven. Zelfs in Halle is nog niet één procent van de bevolking 
‘bekeerd’ tot het juiste geloof.125 Ieder mens heeft de keuze om zich te laten leiden door zijn 
natuurlijke neigingen, of om zich te wenden tot God. Francke zelf kreeg na een periode van 
twijfel in 1687 een opwekking, waarin hij besefte hoe zondig hij was, en de genade Gods 
beleefde, een wedergeboorte die zijn leven definitief veranderde.126 Dat betekende overigens niet 
dat zijn leven daarmee gemakkelijker werd. Voor een piëtist blijft het leven een beproeving. De 
gelovige moet zich iedere dag opnieuw bewijzen in de dagelijkse “BuBkampf”.127
Francke geeft concrete aanwijzingen hoe de kinderen Gods aanvechtingen en 
onzekerheden kunnen overwinnen. Zij aanvaarden deemoedig het door God gestuurde leed, 
haten de zonde, strijden tegen het rijk van satan, groeien naar het goede door het volgen van een 
heilige levensweg en bewijzen de naastenliefde. Zij roepen de Heer met vreugde aan in gebed en 
zoeken altijd de ere Gods, en dat alles in het verheugend besef van de komende dag der 
gerechtigheid.128 Daarnaast dienen zij zich te onthouden van wereldse verlokkingen, zoals dansen, 
kaartspelen, het bezoek aan opera’s en blijspelen en het lezen van romans. Hoewel deze 
‘wereldse’ genoegens niet in de bijbel worden veroordeeld, dienen ze volgens Francke de naaste 
niet. Ze oefenen een verkeerde aantrekkingskracht uit op de kinderen van de wereld.129
Piëtisten deden vaak in dagboeken en autobiografieën, brieven en religieuze ver­
handelingen verslag van hun individuele zoektocht. In deze egodocumenten legde de zondige 
gelovige rekenschap af van zijn of haar handelen, van de persoonlijke aanvechtingen, twijfels en
123 Johannes Wallmann, ‘Zur Haltung des Pietismus gegenüber den Juden’, in: Hartmut Lehmann (red.),
Glaubensweit und Lebenswelten, Geschichte des Pietismus 4 (Göttingen 2004), 143-167.
124 Jonathan Sheehan, The TLnlightenment Bible, 61.
125 Brecht, ‘August Hermann Francke und der Hallesche Pietismus,J 464.
126 Markus Matthias (red.), August Hermann Franches Ltbenslaufe, Kleine Texte des Pietismus, 2 (Leipzig 1999),
Friedrich de Boor, ‘Erfahrung gegen Vemunft, Das Bekehrungserlebnis A.H. Franckes als Grundlage fïir den Kampf 
des Hallischen Pietismus gegen die Aufklarung’, in: Heinrich Bomkamm, Friedrich Heyer en Alfred Schindler (red.), 
Der Pietismus in Gestalten und Wirkungen, Martin Schmidt^um 65. Geburtstag (Bielefeld 1975), 120-138, Martin Brecht, 
‘August Hermann Francke und der Hallesche Pietismus5, 440-449.
127 Martin Brecht, ibid., 463.
128 Erhard Peschke, Studiën %ur Theologie August Hermann Franckes (Berlijn 1964), 64-65.
129 Barbara Hermann-Freitag, Die ungemllte und die gewollte Welt: eine Studie %ur politischen Padagogik des A .H Francke 
(Münster 1983), 149-153; zie ook: Carl Heinrich von Bogatzky, Schriftmassige Beantwortung derFrage: Was von dem 
weltüblichen Tanden und Spielen %u halten sey und ob es nicht mit %ur Christlichen Freyheit gehöre? Als ein Anhang %u den 
Betrachtungen von der Freyheit der Gldubigen vom Geset% (Halle 1750).
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de uiteindelijke overgave aan God. Het piëtisme wordt daarom vaak gezien als een voorbode van 
de geseculariseerde introspectie van de late Verlichting. Andere historici leggen een verband 
tussen de individuele zoektocht van de gelovige en het romantische individualisme. Thomas 
Mann plaatste bijvoorbeeld Goethe’s Werther in  de lange traditie van piëtistische introspectie.130 
1 lierbij plaats ik echter een kanttekening. Het piëtisme was geen vroege vorm van het 
individualisme zoals wij dat vandaag de dag kennen en ook geen voorbode van de romantiek. 
Wilde de mens de stand der genade bereiken, dan moest volgens Francke zijn eigen wil worden 
gebroken. De mens moest zich bevrijden van, in plaats van zich overgeven aan zijn natuurlijke 
passies, zodanig dat zijn wil uiteindelijk “mit dem Willen Gottes gleichförmig wird’’.131 De 
vrijheid van de gelovige mens bestond dus in het zich onderwerpen aan de ordening Gods.
2.2 Piëtistische kosmologie: God, mens en wereld
Een van de belangrijkste twistpunten onder theologen en filosofen in de achttiende eeuw was of 
men God kon kennen door zijn Openbaringen of door de Schepping. In het eerste geval kon 
men volstaan met het lezen van de bijbel, in het tweede geval leerde men Gods wijsheid ook 
kennen door onderzoek te doen naar de natuur. Steeds vaker werd dus gezocht naar een 
overeenstemming tussen de wereld van de bijbel en de natuurlijke wereld. Piëtisten waren hiervan 
echter niet gediend. Voor hen stond het levendige geloof in de Openbaring lijnrecht tegenover 
een weten zonder kracht, een “todtes Wissen” van de natuur. De bijbel werd beschouwd als 
sleutel tot en leidraad voor het leven. Het boek werd niet gelezen als een historisch werk uit de 
Oudheid maar als een actuele geschiedenis, die als referentiekader steeds opnieuw werd 
geïntegreerd in het dagelijks leven. Bijbelverhalen werden direct betrokken op het hier en nu. 
Piëtisten gingen er vanuit dat God actief ingrijpt in het leven van mensen. In de Lutherse traditie 
is God niet ‘slechts’ het hoogste wezen, het summum esse, maar ook de inqmetus actor in omnibus 
creaturis, een persoon die ingrijpt in het leven van mensen.132 God staat een tijd lang toe dat er 
wordt gezondigd, maar wanneer de mensen zijn waarschuwingen in de wind blijven slaan, zal 
Zijn toom over hen komen. Ook Gods heil kan in de actieve zin werken. Hij is het die de mens 
in Zijn ordening onderbrengt. Zo onderkende Francke Gods ingrijpen in de opvoeding van de 
wezen. De mens is slechts een werktuig Gods, die zich vol overgave wijdt aan Zijn pedagogie.133 
Het succes van het project in Halle beschouwde hij als een empirisch godsbewijs.134
Francke’s gedachtegoed is voornamelijk vastgelegd in zijn preken. Als hoogleraar 
ontwikkelt hij ook het onderwijsprogramma voor theologiestudenten. In lijn met Spener ziet hij 
het niet in de eerste plaats als zijn taak om van studenten ware theologen te maken, maar om van 
theologiestudenten ware christenen te maken. Het gaat hem, ook als hoogleraar, niet om het 
‘historische’ weten maar om het ware geloof, niet in de eerste plaats om scientia maar om
130 James Sheehan, German History, 1770-1866 (Oxford 1989), 176-177.
131 Kum Hee Yang, Anthropologie und religiöse Ergebung bei AH. Francke und Fr. D.E. Scbkiermacher (Tübingen 1995), 
78-80 (citaat van Francke pp. 80).
132 Walther von Loewenich, T)as chrisdiche Menschenbild im Umbruch der Moderne’, in: Heinrich Bomkamm, 
Friedrich Heyer en Alfred Schindler (red.), DerPieüsmus in Gestalten und Wirkungn, Martin Schmidt %um 65. Geburtstag 
(Bielefeld 1975), 334.
133 Kum Hee Yang, Anthropologie und religiöse Ersgebung beiA.H. Francke und Fr. D.E. Schleiermacher (Tübingen 1995), 
91-95.
134 Udo Strater, ‘Aufklarung und Pietismus — das Beispiel Halle’, in: Notker Hammerstein (red.), Universitaten und 
Aujklarung (Göttingen 1995), 61.
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consdentia. Bijbelexegese is daarom nuttig, maar ondergeschikt aan de religieuze ervaring; de eerste 
behoorde tot de ‘schaal’ van de Schrift, de laatste drong door tot de ‘kern’.135 De schaal van de 
bijbel is historisch, filologisch en logisch door de wetenschap te onderzoeken. Maar voor Francke 
was een sprankje levendig geloof belangrijker dan 50 kilo historische wetenschap, een druppel 
ware liefde meerwaard dan een gehele zee van wetenschappelijke data.136 Met de bijbel als hét 
uitgangspunt — sola scriptura — stond Gods woord boven elk tijdsbesef. God is de alfa en omega, 
het begin en het einde van alles, de almachtige die is, was en komt (Op. 1:8).137 Vanuit deze 
urgentie is er geen plaats voor historisering, die immers ook relativering zou kunnen betekenen. 
Als het bij een uiterlijk ‘historisch’ geloven blijft, dan zou volgens Francke de gelovige de kracht 
en de innerlijke zekerheid missen die hij nodig had om tot de kem door te dringen. Francke 
waarschuwt voor die geleerden, “welche wohl von Chcisto wissen, aber selbst niemals zu ihm 
kommen sind, niemals eine Krafft von ihm in ihren Hertzen geschmecket haben”.138 De brief van 
Paulus aan de Kolossenzen was voor hem een leidraad: “Past op, dat niemand u meesleept door 
de wijsbegeerte of ijdele drogredenen, die de overlevering der mensen zijn gegrond, of op 
leerbeginselen der wereld, maar niet op Christus” (Kol. 2: 8). Doel van bijbellezing is volgens 
Francke het zich toeëigcnen van de kem en dat omzetten in daden. Lezing van de bijbel moet het 
hart roeren. Dat verklaart waarom Francke wel in 1695 maandelijks zijn commentaren op 
foutieve interpretaties en vertalingen in de Lutherbijbel publiceerde, maar nooit heeft aangestuurd 
op een grondige herziening van de vertaling.139
De invloed van het piëtisme strekte zeker niet alleen uit tot de theologieopleiding in Halle, 
maar ook tot andere studies, zoals bijvoorbeeld de medicijnen. Het levendige geloof in de ware 
God was volgens piëtisten van invloed op de gezondheid, ziekte en genezing van mensen. Ziekte 
werd gezien als een kans om tot inkeer te komen, als de gelegenheid om de genade Gods te 
aanvaarden. In een preek, getiteld “Die geistliche Seelen-Cur”, verlegt Francke de aandacht van 
lichamelijke ziekte naar geestelijke gezondheid: genezing is een proces dat door de ziel moet 
worden gedragen. Alleen de ware bekering, de verzoening met God, kan de ziel genoeg kracht en 
gemoedsrust geven, die nodig is om een patiënt lichamelijk gezond te maken. Ziekte ligt in Gods 
hand: “Also, ist es GOtt der HErr der die Kranckheit zuschickt, und sie wieder wegnimmet, (..), 
der hats in seiner Hand, wenn wir sollen kranck seyn, und wenn wir sollen wieder genesen”.140
Francke’s ideeën sloten aan bij de leer van het animisme, zoals die werd verkondigd door 
de beroemde hoogleraar in de medicijnen in Halle, Georg Emst Stahl (1660-1734). Volgens Stahl
135 Martin Brecht, “August Hermann Francke und der Hallesche Pietismus’, 467-473.
136 F A.G. Tholuck, Geschichte des Rationalismus, I, Geschichte des Pietismus und des ersten Stadiums der Aufklarung (Aaien 
1970), 15-16; oorspr. uitgegeven in Berlijn, 1865; onder de historische wetenschap viel in de vroegmoderne tijd niet 
alleen de geschiedenis van de mens, maar ook de natuurlijke historie en de geografie.
137 Zie: Thomas Fuchs, ‘Antiaufklarerischer Kulturtransfer als “Umformung christlicher Praxis’, Erweckung und 
Mission im spaten 18. und frühen 19. Jahrhundert’, in: Albrecht Beutel en Volker lappin, lieligion und Aufkldrung, 
Studiën %ur neu^eitüchen ‘Umformung des christlicben’ (Leipzig 2004), 43-56, aldaar 45.
138 Beide geciteerd in: Erhard Peschke, Studiën %ur Theologie August I lermann Franckes, 126.
139 A.H. Francke, Ohservationes Biblicae, oderAnmerckungen ühereinige OerterH. Schrifft, Darinnen die Teutsche Uberset^ung des 
Sel. Lutherigegen den Original-Textgehalten und bescheidentUchge^eiget wird, Wo man dem eigentlichen Wort-Verstande ndher komen 
könne (Halle 1695).
140 August Hermann Francke, ‘Die geistliche Seelen-Cur*, in: id., Sonn-, Fest- und Apostel-Tags-Predigten, darinnen die %um 
tvabren Christenthumgehorige nöthigste und vomemste Materien abgehandelt sind II (Halle 1704), 677-678, zie ook: Jürgen 
Helm, “Hallesche Medizin zwischen Pietismus und Frühaufklarung’, in: Notker Hammerstein (red.), Unhersitdten und 
Aufkldrung (Göttingen 1995) 63-96, i.h.b. 75; Johanna Geyer-Kordesch, Pietismus, Medizin und Aufklarung in PreuJSen im
18. Jahrhundert: das Leben und Werk Georg Emst Stahls, Hallesche Bei trage zur europaischen Aufklarung, 13)
{Tubingcn 2000), en Wieland Hintzsche en Thomas Nickol (red.), Diegrvfle Nordische Expedition, Georg Wilhelm Steller 
(1709-1746), ein Lutheraner erforscht Sibirien undAIaska (Gotha 1996), 29-30.
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kunnen te heftige gemoedstoestanden van de ziel, zoals woede, angst en rouw, leiden tot ver­
stoorde beweging in het lichaam. Is een organisme niet gezond dan is het aan de ziel om het 
lichaam van de ziekmakende oorzaak te bevrijden. Christian Friediich Richter, arts in het 
weeshuis van Halle, werkte Stahls religieuze concept van ziekte uit in zijn in 1705 verschenen 
Kurt^er und deutlicher XJnterricht von dem 'Leibe und natürlichen Leben des Menschen, dat tot het einde van 
de achttiende eeuw achttien herdrukken beleefde.141
Tegenover de leer dat alle beweging van het lichaam, alle leven überhaupt vanuit de ziel 
werd gestuurd, stond de eveneens aan de universiteit van Halle vertegenwoordigde medicina 
mechanica. Friedrich Hoffmann, auteur van de Medicina rationalis systematica, 1 4 2  zocht onder invloed 
van Descartes de oorzaken van ziekte vooral in lichamelijke gebreken. Hoewel Stahl en 
Hoffmann theoretisch mijlenver uiteen lijken te liggen, konden zij in de praktijk in Halle goed 
samenwerken.
In retrospectief heeft de Wmsenbausmedi^n, zoals de gezondheidszorg in het weeshuis 
werd genoemd, ook heel ‘moderne’ trekken. De aandacht van doktoren voor de zieleroerselen 
van de patiënt kan worden gezien als verre voorloper van de hedendaagse psychosomatiek. De 
medicushoogleraar Johann Junckers richtte in het weeshuiscomplex een eigen kliniek in, waar 
armen gratis werden verzorgd met ter plaatse gemaakte medicijnen. In ruil ervoor moesten de 
patiënten het zich laten welgevallen dat studenten hen bevroegen en onderzochten. Daarmee had 
Halle een van de vroegste voorbeelden van een academische kliniek.
De wereld ap polder, het rariteitenkabinet
Dat piëtisten een geheel eigen wereld schiepen, blijkt zeker ook uit de inrichting van het 
rariteitenkabinet, dat nog steeds is te bewonderen op de zolder van het hoofdgebouw van de 
Franckesche Stijtungen. De de samenstelling en presentatie van het kabinet zijn veelzeggend over de 
wijze waarop het vreemde eigen werd gemaakt. Welke wereld werd in dit kabinet blootgelegd? 
Wat werd er op de zolder van het weeshuis gevisualiseerd? Rariteitenkabinetten kunnen bij 
uitstek worden gezien als de spiegel van een wereldbeeld, maar het is niet gemakkelijk te bepalen 
welke spiegel dit kabinet de bezoekers voorhield.143
Francke was in 1700 begonnen met de aanleg van een verzameling. Daartoe kreeg hij 47 
objecten uit het rariteitenkabinet van de Brandenburgse keurvorst en latere koning Friedrich I. 
Veel van de particuliere curiosa brachten vooral de wereld van de piëtisten zelf binnen handbereik. 
Zo werd in deze “Naturaliencammer” een skelet van een moordenares ingebracht, de 
bakkersvrouw Dorothea Breitingen, die in de gevangenis berouw had getoond en zich vlak voor 
de terechtstelling tot God wendde. Dat laatste moest anderen tot voorbeeld stellen; na de ernstige 
zonde volgde niet alleen de veroordeling, maar ook berouw en opwekking. Francke zelf heeft 
haar nog een dag voor de voltrekking van het vonnis opgezocht. Haar lichaam werd na executie 
aan zijn collega medicus Hoffmann, hoogleraar in de medicijnen, “zur Anatomie” oveigedragen.
141 Onder een andere titel; Christian Friedrich Richter, Die höchst-nöthige Hrkenntniss des Menschen, sonderlicb nach dem 
Leibe und natürlichem Leben, oder ein deutlicher Untemcht, von der Gesundheit und deren LLrhaltung (Halle 1791).
142 Fredericus Hoffmann, Medicina rationalis systematica (Halle 1718-1740).
143 Zie: Annelore Rieke Müller, ‘1 )le auBereuropaische Welt und die Ordnung der Dinge in Kunst- und 
Naturalienkammem des 18. Jahrhunderts -  das Beispiel der Naturalienkammer der Franckeschen Stiftungen in 
Halle’, in: Hans-Jürgen Lüsenbrink, Das Emvpa der Aujklarung und die auJlereuropaischeholomaleWelt (Göttingen 2006), 
51-73, en: Annesofie Becker e.a. (red.), Wunderkammer des Abendlandes: Museum und Sammlung im Spiegel der Zat (Bonn 
1994).
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Francke stond erop haar skelet te behouden en op te nemen in het kabinet.144 Ook de doden­
maskers van gezichten van belangrijke piëtisten, die in de vitrinekast bij de muntenverzameling 
waren ondergebracht, zijn typerend voor de piëtistische houding ten aanzien van leven en dood. 
Skelet en maskers werden getoond om de relativiteit van het aardse bestaan te tonen. Na 
Francke’s dood in 1727 kwamen er steeds meer rariteiten uit India. Een voorbeeld hiervan is een 
Zuid-Indiaas opklapbaar reisaltaar van een reizende bedelmonnik, dat in 1733 door de zendeling 
Johann Anton Sartorius naar Halle was gestuurd.
In de secundaire literatuur is het kabinet vaker geplaatst in de traditie van de 
fysicotheologie, de leer die ervan uitgaat dat de wijsheid Gods uit de natuur is af te leiden.145 
Mogelijk is dat het geval, maar terughoudendheid in deze is op zijn plaats. In de visie van Luther 
openbaart de natuur zelf niets van de invisibilia dei, niets van de mysteriën van het geloof, en al 
helemaal niets van de drie-eenheid.14<’ Luther maakt onderscheid tussen eeuwige en tijdelijke 
dingen: om tijdelijke dingen te gebruiken, kan de mens volstaan met de rede. Voor huizenbouw, 
kleren maken, trouwen, oorlog voeren en varen heeft de mens geen bijbel nodig. Maar om het 
eeuwige te bereiken, daarvoor schiet de natuur tekort. In Goddelijke zaken is de natuur volgens 
Luther zelfs stokstar en geheel blind, waardoor men gemakkelijk op dwaalsporen beland, als een 
tovenares die zich vergist, verblind en vol bijgeloof raakt.147 Een onomwonden vertrouwen in 
de natuurlijke rede werkt aldus ketterij en dwaling in de hand. Alleen het geloof kan de 
waarheid verlichten.148
Het waren niet de minste theologen die vonden dat men in de wetenschap niets anders 
diende te doen dan het verklaren van de Heilige Schrift. In Nederland werd dit standpunt door 
Gisbertus Voetius en andere theologen van de Nadere Reformatie verkondigd, in Duitsland werd 
het door de meeste Lutherse theologen uitgedragen, niet in de laatste plaats door Francke, die 
zichzelf elk streven naar Vereldse’ wijsheid ontzegde. Francke bekritiseerde collegae theologen 
die zich uitgebreid inlieten met de filosofie, waaronder in zijn tijd alle niet geopenbaarde, 
rationele kennis werd verstaan. Volgens hem had de Goddelijke wijsheid de aardse in het geheel 
niet nodig, zelfs niet als haar dienares.149 Uit dagboekaantekeningen uit 1724 van Johann Heinrich 
Zopf, inspecteur van hetpedagogium, blijkt dat het kabinet daarnaast werd ingezet om ook bij het 
grote publiek de grootheid Gods te uit te dragen.150 Vooral tijdens de jaarmarkten trok het 
kabinet veel bezoekers. Voor Zopf vormde de rondleidingen een goede gelegenheid voor het 
geven van catechisatie. Vaak werden ter afsluiting van het bezoek religieuze liederen gezongen op 
het balkon, met uitzicht op de gebouwen van het weeshuis. Het rariteitenkabinet diende dus ook
144 Ibid., 36.
145 Bijvoorbeeld door Indira Viswanathan Peterson, ‘Science in the Tranquebar Mission Curriculum, Natural 
Theology and Indian Responses’, in: Michael Bergunder (ed.), Missionsberichte aus Indien im 18. Jahrhundert, Ihre 
Bcdeutungfür die europaische Geistesgeschichte und ihr wissenschaftlicher Quellenmrtjür die Indienkunde (Halle 1999), 175-219, 
aldaar 184-186.
140 Jeffrey Hamburger, “Idol Cutiosily\ in: Klaus Krüger (red), C.uriositas, Wellerfahrung und dsthetische Neugierde in 
Mittelalter undfriiherNeu^eit, Göttinger Gesprache zur Geschichtswissenschaft, 15 (Göttingen 2002), 19-58, aldaar 53- 
58, zie ook: Bengt Hagglund, Theologie und Philosophie bei iMtherund in der occamislischen Tradition (Lund 1955).
141 Martin Luther, “Epistel am Tage der heiligen drei Könige, Jes. 60,1-6’, Martin Luthers Werke, Kritische Gesamtausgabe,
10 1 (Weimar 1910), 519-554, aldaar 531, idem, ‘Evangelium am Tage der heiligen dred Könige, Matth.2,1-12’, in: 
Werke 10.1, 629; zie ook: Kurt Aland (red), Lutherlexikon (Göttingen 1989), 241.
148 Luther, “Evangelium in der hohen ( ’hrtstmesse, Joh. 1,1-14’, Werke 10.1,180-247, aldaar 191, en idem, ‘Predigtcn 
über das zweite Buch Mose, 1524-1527’, Werke 16 (Weimar, 1910), 260-261, 324.
149 Martin Brecht, ‘August Hermann Francke und der Hallesche Pietismus’, 472.
150 Directorium der Franckeschen Stiftungen (red.), Die Stijtungen August Hermann Franckes in Halle, Festschrift %ur 
%weiten Saculatfeier seines Geburtstages (Halle 1863), 220-226, aldaar 222-223.
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als aanzet tot inkeer, niet zozeer om Gods wijsheid af te leiden uit zijn werken, maar als 
verzinnebeelding van de wereld Gods, naar voorbeeld van de ark van Noach.151
De verzameling artefacten uit de zichtbare natuur moest de bezoeker van het kabinet 
doen luisteren naar de boodschap van de onzichtbare Schepper. Volgens Luther moet niet het oog, 
maar het oor de gelovige overtuigen van de boodschap Gods: “Denn die Augen leiten und 
fïihren uns nicht dahin, da wir Christum finden und kennen lemen, sondem die Ohren müssen 
das tun”.152 De boodschap was de kem, de rest was buitenkant. Het directe contact met God, het 
rijk van Christus, stond voor hen boven elke kennis van het wereldse rijk, boven “wereldwijsheid’- 
Ook Francke’s ideeënwereld was op geen enkele manier in verband te brengen met die van de 
fysicotheologie. Hooguit zag hij de rariteiten in lijn met Johann Amdt als hiërogliefen, als tekens 
of signaturen van de goddelijke kosmologie.153
Het is dus vraag of het rariteitenkabinet, en de inrichting ervan, direct in verband gebracht 
moet worden met het wereldbeeld van Francke. Eerder is het een product van meerdere 
denkwerelden, die samenkwamen in het kabinet. In 1718 werd de rijke verzameling van de 
theoloog en pedagoog Christoph Semler aan het kabinet toegevoegd. Semler, die in contact stond 
met verlichte hoogleraren als Thomasius en Wolff, gaf ook onderwijs in de wiskunde. Van hem 
zijn ook de bijzondere modellen van ambachten en gebouwen, bijvoorbeeld van een kruitmolen 
en walserij, die werden ingezet in het aanschouwelijk onderwijs.154 Zijn modellen werden 
opgenomen in het piëtistische curriculum, waarin de nadruk werd gelegd op experimentele 
leermethoden: geen boekenwijsheid.155 In 1736 begon de kunstenaar Gottfded August Gründler 
met het catalogiseren van de rariteiten, met als doel om een geheel nieuw kabinet te ontwerpen en 
in te richten. Hij kon bovendien een groot aantal nieuwe objecten aanschaffen om leemtes in de 
collectie aan te vullen. Hij ordende de rariteiten in de door hemzelf rijk versierde vitrinekasten 
naar de hoofdcategorieën res naturales en nes artifidales. Onder de eerste categorie vielen mineralen, 
planten, waterplanten, opgezette dieren, insecten en schelpen; onder de tweede wiskundige 
instrumenten, munten, wassen maskers van voor het weeshuis belangrijke overledenen, modellen 
van ambachtelijke werken, realia uit India, objecten uit verschillende religies en uit het dagelijks 
leven, kleding, kunstobjecten en handschriften uit verschillende werelddelen. De indeling van het 
kabinet is gebaseerd op een merkwaardige mix van oude en nieuwe taxonomieën van de 
natuur:156 De mineralen zijn geordend naar de ideeën van de Pruisische polyhistor Jacob Theodor 
Klein, een fervent tegenstander van Carolus Linnaeus, de planten op een meer zeventiende- 
eeuwse organografïsche indeling naar grootte en materiaalsoort (wortels, kruiden, stam, bladeren, 
grondsoort, zaden, vruchten en bloemen), terwijl het dierenrijk al naar Linnaeus’ enkele jaren 
eerder verschenen Systema naturae was geordend.157 De vogels echter, waren geordend naar hun 
nesten en eieren waarvoor Gründler zich oriënteerde op het werk van de Zwitserse arts Johann 
Jacob Scheuchzer, die beroemd werd vanwege zijn onderzoek naar fossielen en zijn geïllustreerde
151 Janct Browne, TSfoah’s Flood, the Ark, and the Shaping of Early Modem Natural History’, in: David C. Lindberg 
en Ronald L. Numbers, IVhen Science & Christianity Meet (Chicago 2003), 111-138.
152 Martin Luther, “Predigt, in Merseburg gehalten’, Werke 51 (Weimar 1914), 11.
153 Annelore Rieke Müller, ‘Die auBereuropaische Welt", 57-60.
154 In de brief van Francke aan keurvorst Frederik I van Pruisen, waarin hij de vorst inlicht over het op te richten 
kabinet wordt uitdrukkelijk gesproken over naturalia en raroria in regno animali, vegetabili et nuneraü ten bate van het 
onderwijs, zie: Directorium, Die Stifiungen, 221.
155 Indira Viswanathan Peterson, Science in the Tranquebar Mission, 184-186.
156 Zie: Rieke Müller, “Die auBereuropaische Welf, 63-64.
157 Gründler financierde in 1740 de eerste Duitstalige uitgave van linnaeus’ Systema Naturae, Thomas Müller-Bahlke, 
Die Wunderkammer, die Kunst- undNaturaüenkammer der Franckeschen Stiftungen %u Halle (Saaie) (Halle 1998), 30.
39
bijbel, waarin hij de natuur van het Heilige Land verklaart.158 In het kabinet waren — en zijn nu 
nog — twee grote systemata mundi opgesteld, geraamtes van de aardbol temidden van ons zonne­
stelsel: één volgens het systeem van de Poolse astronoom Copemicus, een ander van diens 
Deense collega Tycho Brahe. Hoewel beide astronomen het bijbelse wereldbeeld letterlijk op zijn 
kop hadden gezet, werden zij ook in het piëtistische milieu geaccepteerd. De aardbollen hadden 
zelfs een centrale plaats in het kabinet: aan beide zijden van de lange tafel in het midden. Op de 
tafel stonden reconstructies van belangrijke Heux de mémoire uit het Oude en Nieuwe Testament: 
Mozes’ tabernakel, de tempel van Koning Salomo, de stad Jeruzalem ten tijde van Christus en 
ook het Beloofde Land. Deze modellen van heilige plaatsen en ook de systemata mundi zijn 
gemaakt door de eerder genoemde Semler. Ze hadden een spilfunctie in het kabinet: zij plaatsten 
de naturalia en de artificialia in de juiste context.
In bijna elke categorie van de collectie zijn specimina afkomstig van de zendelingen uit 
India opgenomen: zilvererts, een reuzenschelp, munten en nestjes van wevervogels. In 
verschillende vitrines zijn ook delen van de kokospalm te vinden zoals een dubbele kokosnoot en 
beschreven en onbeschreven palmbladen. Gründler verwijst in zijn catalogus voor het nut van de 
palmboom naar de Hallesche Berichte. Er is zelfs een rijk beschilderde vitrinekast aan India gewijd, 
waarin zich ook nu nog waaiers en muiltjes bevinden, alsook het opklapbaar reisaltaar gewijd aan 
Vishnu, een model van een Indiase palankijn en een paar houten plankjes met elk honderd 
spijkers omhoog gericht. Uit het laatste exemplaar blijkt hoe het rariteitenkabinet ‘gelezen’ werd. 
In India werd op de houten plankjes, “Poenitenz-Pantoffeln” genoemd, gelopen om boete te 
doen. De zendeling Benjamin Schultze had in 1725 de Indiase drager van deze spijkersloffen 
ervan weten te overtuigen, dat hij beter berouw kon tonen door te bidden tot God. Ter 
herinnering aan zijn oude bestaan had de Indiër zijn schoeisel nagelaten aan de zendeling. 
Hiermee werd het nut en de werking van de zending op directe wijze aanschouwelijk gemaakt.159 
Heel belangrijk waren ook de verhalen van de gidsen, die de bezoekers tot inkeer moesten 
brengen. De gids kon bijvoorbeeld stilstaan bij de vitrinekast, waarin allerhande voorbeelden van 
‘afgoderij’ naast elkaar lagen, zoals een spekstenen beeld van de Azteekse oorlogsgod “Bizlipuzli” 
(Huitzilopochtli), een lemen beeld van Confucius, een model van een Indiase pagode met daarin 
een beeld van Vishnu, een Turkse tandenborstel, die bij het graf van Mohammed te Mekka uit 
een bijzonder wortelsoort was gesneden en een rooms-katholieke aflaatbrief uit 1505. De 
bezoeker kon uit deze kast opmaken, dat er nog veel zendingswerk moest worden verricht. In 
een speciale vitrinekast lagen 97 specimina van schriftsoorten uit allerlei landen. Naast allerhande 
exotische teksten, Joodse gebedsboeken en de koran in het Turks lag er ook het Onze Vader in 
het Singalees, het Nieuwe Testament in het Tamil en een brief van Luther aan de Deense koning 
uit 1545.160 Zo kon de bezoeker zich de vreemde wereld eigen maken.
Gründler zelf mocht zijn werk uiteindelijk niet afmaken. Hij moest in 1740 voortijdig 
vertrekken, waardoor diverse vitrinekasten niet zijn ingekleurd. Het contrast van deze blanco 
kastdeuren met de kleurrijke vitrines is groot. Uit de bronnen blijkt dat het kabinet na Gründlers 
grondige ingrepen niet meer in het onderwijsprogramma van het pedagogium werd opgenomen 
en daarmee binnen de inrichting een minder centrale rol speelde dan ervoor.161 De reden zou 
kunnen zijn dat het rijk beschilderde kabinet naar de smaak van de zuinige piëtisten te veel op
158 Irmgard Müsch, Geheiligte Natunvissenschaft, die Kupjer-iïibel des]ohann Jakob Scheucbsgr (Göttingen 2000).
159 Beide voorbeelden zijn afkomstig uit: Thomas J. Müller-Bahlke, Die Wunderkammer, 36, 94-95.
160 Rieke Müller, “Die auBereuropaische Welt”, 69-70.
161 Müller-Bahlke, Die Wunderkammer\ 17-18.
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praal was gericht. Veel waarschijnlijker is de oorzaak te vinden in een verandering in het beleid 
van het weeshuis, als gevolg van het overlijden van de toenmalige directeur Johann Anastasius 
Freylinghausen in 1739. Hij werd opgevolgd door de zoon van de oprichter, Gotthilf August 
Francke, die als mededirecteur onder Freylinghausen had gediend. Francke jr. hield vast aan de 
strakke lijn van zijn vader. De interesse in de wereldse natuur nam snel af. In 1741 werd nog wel 
een instructie opgesteld voor gidsen, waarin en detail wordt besproken hoe zij zich hebben te 
gedragen voor het publiek, welk beeld van de instelling zij moeten uitdragen en in welk bestek zij 
dc curiositeiten moeten bezien. De gidsen pasten hun verhaal aan het niveau en de interesse van 
het bezoekende publiek aan en beschreven hun ervaringen in een apart journaal, om zelf lering te 
trekken uit de bezoeken en om deze door te geven aan anderen. Als algemene regel gold dat niet 
alleen de nieuwsgierigheid van het publiek bevredigd diende te worden, maar dat ook de 
geestelijke wortels achter het tentoongestelde dienden te worden blootgelegd, zodat zij leerden te 
luisteren naar Gods boodschap. De gidsen moesten vooral bij die naturalia stilstaan die reeds in 
de bijbel zijn beschreven. Zo werd het rariteitenkabinet niet opengesteld om Gods wijsheid direct 
af te kunnen leiden uit de natuur, maar om exempla uit Gods Schepping te tonen. Piëtisten 
integreerden 20 de rara en rarissima in hun eigen vrome wereld om zo mogelijk een religieuze 
opwekking bij de bezoeker tot stand te brengen. Om dat laatste was het vooral te doen.
2.3 Strijd tussen Christian Wolff en de Waisenhauspartei
De in 1694 opgerichte Fridenciana, de Friedrichs-univcrsiteit te Halle, was van begin af aan 
toonaangevend. Met hoogleraren als Thomasius, Wolff en Francke werd het een belangrijk 
centrum van strijd over de plaats van religie binnen de wetenschappen. Binnen de Fredericiana had 
de “Waisenhauspartei”, de groep van hoogleraren en studenten die de piëtistische gedachte 
welgezind waren, een belangrijke stem. Vooral de theologische faculteit was in de eerste decennia 
van de achttiende eeuw een hecht bolwerk met toonaangevende hoogleraren als Joachim Justus 
Breithaupt, Paul Anton en Francke sr. Hun macht was aanzienlijk, omdat onder Friedrich I en 
Friedrich Wilhelm I de banden tussen Halle en Berlijn hecht waren.162 De faculteit kreeg een 
belangrijke rol toebedeeld in de religieuze politiek van Pruisen. Deze invloed werd 
geïnstitutionaliseerd in 1727, toen bij koninklijk edict werd bepaald dat theologen alleen op 
binnenlandse universiteiten mochten studeren, wilden zij een baan als predikant in Pruisen 
krijgen. In 1729 werd daaraan toegevoegd, dat zij voor de afronding van hun opleiding tot 
predikant een tweejarige studie in Halle moesten hebben gevolgd. Sindsdien verleende de faculteit 
te Halle exclusief bij iedere benoeming in Pruisen een testimonium van goed gedrag. De nieuwe 
maatregel tastte niet alleen de positie van de orthodox-Lutheranen in Pruisen aan, maar ook die 
van de adel, die tot dan toe bij kerkelijke benoemingen een belangrijke inbreng had gehad.163 De 
Fredericiana is mede hierom, naast het leger, het meest invloedrijke instituut in Pruisen genoemd.
De piëtisten besteedden veel energie om hun stevige greep op het universitaire leven te 
behouden. Hoogleraren die de piëtistische leer niet welgezind waren, werden actief tegengewerkt. 
Dat trof Christian Thomasius, toonaangevende jurist en voorvechter van tolerantie. Thomasius
162 Cail Hinrichs, PreuJSentum und PUtismm en Klaus Deppermann, Der hallesche Pietismus und derpreujitsche Staat unter 
I :riedrich III. (Göttingen 1961).
163 Zie: Thomas Bach, ‘Tbronc and Ah ar, Berlin and Halle, 1727-1740’, in: Thomas Müller-Bahlke (red.), Gott %urEbr 
und %u des Landes Besten, 285-295, en F.A.G. Tholuck, Geschichte des Hationaksmus, 28-29.
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was evenals Francke een leerling van Spener en gold aanvankelijk als advocaat van het piëtisme. 
In 1699 echter ontbrandde een openlijke strijd tussen hem en de piëtisten die culmineerde in een 
koninklijk verbod om college te geven over onderwerpen, die buiten het terrein van het recht 
lagen. In 1714 kreeg Francke het bij de pas aangetreden Friedrich Wilhelm I zelfs gedaan, dat 
Thomasius niet meer in het openbaar mocht spreken. De wiskundige en filosoof Johann 
Christian Wolff werd nog harder getroffen, nadat er een rel ontstond om zijn afscheidsrede als 
prorector van de universiteit gehouden op 12 juli 1721. Wolff stelt in zijn Oratio de Sinarum 
phibsophiapractica dat hij zich in zijn beslissingen als prorector heeft laten leiden door de 
praktische filosofie van de Chinezen. Volgens Wolff hebben de Chinezen als de besten toegezien 
op de ontwikkeling van de menselijke zeden. Zij streven ernaar zichzelf en anderen voortdurend 
te verbeteren, door te zoeken naar een hogere graad van perfectie. Volgens Wolff is de mens in 
staat om deugdzaam te leven, door het verstand steeds verder aan te scherpen en te ontwikkelen 
in de kennis van goed en kwaad. De Chinezen zijn er als geen ander in geslaagd om bij de 
ontwikkeling van de menselijke zeden het innerlijke onderscheid tussen goed en kwaad in acht te 
nemen en zonodig te verklaren aan anderen. Hierdoor is het door hen voorgeschreven menselijk 
handelen nooit in tegenspraak met de menselijke geest of met de natuur.164 Wolff vergeleek 
bovendien het aanzien dat Confudus had als leraar en profeet van de Chinezen met de rol van 
Mozes voor de Joden, Mohammed voor de Turken, en Christus voor de christenen.165
De vraag naar de inrichting van een deugdzame samenleving kan dus volgens Wolff ook 
worden beantwoord zonder kennis van het christendom, zonder kennis van de bijbel. Zijn ethiek 
is in eerste instantie gebaseerd op de kracht van de natuur. Hij onderscheidt drie graden van 
deugd. In de eerste worden veranderingen in de innerlijke en uiterlijke toestand van mensen 
gezien als een gevolg van het menselijk handelen zelf. In de tweede graad wordt het menselijk 
handelen gemotiveerd door zowel Gods schepping, voorzover die door de mens wordt gekend, 
als door Zijn voorzienigheid. De derde en hoogste graad berust op de door de Goddelijke 
beschikking geopenbaarde waarheden, die niet in de natuur zijn gefundeerd, maar die zijn te 
beschouwen als een daad van Goddelijke genade. Wolff onderscheidt met deze driedeling 
respectievelijk de filosofische deugd, de filosofische vroomheid en de theologische ofwel 
christelijke deugd.166 Wolff dacht dat Chinezen wel moesten uitgaan van de krachten van de 
natuur om de deugd te bevorderen.167 Zij leefden dus deugdzaam in filosofische zin, zonder 
kennis te hebben van de filosofische vroomheid of de theologische deugd, die Wolff zelf, als 
vanzelfsprekend, hoger acht in de hiërarchie der deugden.
Wolffs Chinese rede is te lezen als een terreinafbakening van de filosofie en de theologie, 
vakgebieden, die elkaar in de achttiende eeuw deels vaker in de weg zaten. In een van de noten 
geeft Wolff een voorbeeld van een Chinese geleerde die zich had laten dopen. Toen hem 
gevraagd werd wat de nieuwe Europese leer bij hem teweegbracht, antwoordde hij dat die 
datgene aanvulde en vervolmaakte, wat ontbrak bij zijn leraar Confucius en bij de filosofie van de 
Chinese geleerden. In lijn hiermee moet de filosofie volgens Wolff alleen behandelen wat door de 
ratio gekend wordt, waarna de theologie de tekortkomingen kan vaststellen en kan tonen op
164 Christian Wolff, Oratio de Sinarum philosophia practica, Rede über die praktische Phitosopbic der Cbinesen, Michacl Albrecht 
(ed.), (Hamburg 1985), 26,36, 50, 54.
165 Ibidem, 19.
166 Ibidem, 26-27,138-141, voor begrippen als natuurlijke religie, natuurlijke theologie en Goddelijke openbaring, zie 
ook hoofdstuk 2.
167 Pas later ontdekte Wolff het debat tussen Jezuïeten en Dominikanen over het atheïsme van de chinezen, Wolff, 
Oratio, 27, 145 e.v.
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welke wijze dc theologie zij biedt. Alleen zo kunnen de tekortkomingen van de filosofie en de 
voortreffelijkheid, voorrang en noodzakelijkheid van de theologie het duidelijkst worden 
getoond.'68
Voor de Waisenhausparteï was deze rede enkele bruggen te ver. De piëtisten rond Francke 
meenden dat Wolff de grenzen van zijn vakgebied had overschreden. Vooral zijn 
terreinafbakening van de filosofie ten koste van de theologie, zijn premisse dat het mogelijk is om 
een praktische filosofie te ontwikkelen die in overeenstemming is met de natuur, met het 
wereldse domein, zonder enige kennis van Gods woord te hebben, werd als een directe aanval op 
het piëtistische gedachtegoed beschouwd. Een tweede steen des aanstoots was Wolffs 
vergelijking van het aanzien van Confucius als leraar en profeet van de Chinezen met de positie 
van Mozes voor de Joden, Mohammed voor de Turken, en Christus voor de Christenen.169 Meer 
dan 200 polemische geschriften werden naar aanleiding van deze controverse gepubliceerd. De 
belangrijkste polemist was Wolffs opvolger als prorector, Joachim Lange, hoogleraar in de 
theologie, die aan het einde van Wolffs afscheidsrede door Wolff zelf was geïnstalleerd.170 De 
rede vormde overigens voor de meeste polemisten slechts de aanleiding om Wolffs systematische 
natuurfilosofie aan te vallen.171 Uiteindelijk werd Wolff in 1723, twee jaar nadat hij zijn rede had 
gehouden, bij koninklijk besluit voor de keus gesteld: binnen 24 uur Halle verlaten of de strop.
Francke zag het oordeel van Friedrich Wilhelm I als het verhoren van zijn gebed om 
verlost te worden “von dieser grofien Macht der Finstemis”.172 Maar de zege van de piëtisten 
bleek van tijdelijke aard. Wolff kon zonder enig probleem in Marburg aan de slag. En direct nadat 
Frederik de Grote in 1740 de troon besteeg, werd Wolff op voorspraak van de nieuwe koning 
herbenoemd in Halle, waar hij werkte tot zijn dood in 1754. De triomfantelijke terugkeer van de 
oude geleerde naar zijn universiteitsstad stond symbool voor veranderingen in het intellectuele 
klimaat in Pruisen, die ook de piëtisten niet onberoerd lieten. In 1752 verloor de faculteit 
theologie, die allang niet meer alleen door strenge piëtisten werd bemand, ook het alleenrecht op 
de afgifte van testimonia voor benoemingen van predikanten in Pruisen.
Uit de geschiedenis van de Frederidana in de eerste decennia van de achttiende eeuw zou 
men gemakkelijk kunnen afleiden dat de piëtisten zich al vroeg afkeerden van de wetenschap. Dat 
is ook wat de vooraanstaande negentiende-eeuwse theoloog F.A.G. Tholuck suggereert in zijn 
geschiedenis van het rationalisme. Piëtisten stonden niet alleen onverschillig tegenover de 
belangen van de Lutherse kerk, maar ook tegenover de ontwikkeling van de wetenschap: “Die 
Sorge fiir das Eine, was noth ist, wird so ausschlieBlich als die allein berechtigte Lebensaufgabe 
angesehen, daB alle anderen Lebensinteressen -  die wissenschaftlichen und die der Kunst, die 
politischen und die socialen, als zur Welt gehorig, vemachlassigt, wenn nicht verdammt 
werden”.173 Dit is echter een typisch negentiende-eeuwse opvatting, die volkomen voorbijgaat aan 
de eigen dynamiek van de verschillende reformaties van het christelijk geloof en de invloed van 
deze reformaties op de wetenschap.
168 Ibidem, 139.
169 Ibidem, 19, overigens zwakte hij de rol van Confucius af door te stellen dat hij mets meuws heeft geformuleerd, 
maar slechts bijdroeg aan het herstel van de al aanwezige wijsheid, ibid., 18.
170 Mark I ..iminore. ‘Orientalism and Antivoluntarism in the History of Ethics: On Christian Wolffs Oratio de 
Sinarum philosophia practica’, in: The Journal o/RiSgous Ethics, 28, 2 (Notre Dame 2000), 196.
171 Christian Wolff, Gesammetie Werke III. Abt.Bd. 23, Joachim Lange, Kontroversschriften gegen die Wolffische 
Metaphysik (Hildesheim 1986), Wolff, ibidem, I. Abt Deutsche Schriften, Bd. 17, Kleine Kontroversschriften mit 
Joachim Lange und Johann Franz Budde (Hildesheim 1980).
172 Carl Hinrichs, Preufientum und Pietismus, 421.
173 FA.G. Tholuck, Geschichte des Rationalismus, 13.
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Hoe men het werk van Luther ook wenst te interpreteren, zijn kritiek op de 
natuurfilosofie betekende een enorme impuls voor de wetenschapspraktijk. Er werden nieuwe 
universiteiten gesticht en nieuwe wetenschappelijke inzichten en methoden geïntroduceerd, op 
Luthers leest geschoeid. Luthers wetenschapskritiek had grote invloed op de theologische 
hermeneutiek. Hij riep op om de bijbeluitleg te ontdoen van geleerde en kunstmatige allegorieën, 
analogieën en tropologieën, en te vertrouwen op de eenvoudige en heldere boodschap van de 
schrift.174 Zijn kritiek op de aristotelisch-schokstische theologie had ook belangrijke implicaties 
voor de natuurwetenschappen.175 Wanneer natuurwetenschappers hun plaats kenden, als zijnde 
ondergeschikt aan de theologie, hadden zij meer dan voorheen hun eigen speelruimte, waarin 
steeds meer vertrouwen werd gesteld op eigen waarneming, in plaats van op de traditie. Over het 
belang dat Luther hechtte aan de op de rede gestoelde natuurwetenschappen is het laatste woord 
nog niet gezegd.176 Zo kon het zijn dat waar Luther zelf in zijn Tischgesprache op theologische 
gronden de ideeën van Copemicus weersprak, juist Lutherse wetenschappers als Georg J. 
Rheticus en Johannes Keppler een belangrijke bijdrage leverden aan de acceptatie van het 
heliocentrische wereldbeeld.177 Zij eigenden zich de nieuwe wetenschappelijke inzichten toe, en 
pasten deze waar mogelijk in in hun Lutherse wereldbeeld.178 Daarmee gaven zij een positieve 
impuls aan de verspreiding van nieuwe wetenschappelijke inzichten.
Net als de Lutherse, gaf ook de piëtistische ommekeer een belangrijke impuls aan de 
wetenschap. Piëtisten waren in de achttiende eeuw zeer begaan met de wetenschap. Piëtistische 
hoogleraren gaven niet alleen vorm aan de universitaire opleiding, maar ook richting aan het 
onderzoek Al hadden zij een zeer particuliere definitie van wetenschap, hun invloed erop was 
zeer groot. Toch was deze invloed in de loop van de achttiende eeuw sterk aan verandering 
onderhevig.
2.4. Theologische Verlichting en veranderende representaties van de niet-Europese 
wereld
Neologen
Al sinds de achttiende eeuw wordt de verhouding tussen religie en Verlichting beschreven in 
termen van ofwel vriendschap ofwel conflict.179 De kritiek op de kerken is door verdedigers van
174 Johann Anselm Steiger, ‘Martin Luthers geistliche Lektüre der Josephsgeschichte’, in: Fiiedemann W. Golka en 
Wolfgang Weifi (red.), Joseph, Bibelund Uteratur, Oldenburger Beitrage zur Jüdischen Studiën 6 (Oldenburg 2000), 83- 
91, zie ook: Popkin, The History o f  Scepticism, 2-7.
175 Bengt Hagglund, Theologie und Phibsophie, 11-17.
176 Voor een interessante discussie hierover: Thomas S. Kuhn, The Copentican Rewlution, Planetay Astronomy in the 
Development o f  Western Thought (Cambridge Mass. 1957), 191-192 en in reactie hierop Heiko Oberman, Contra Vanam 
Curiositatem: Ein Kapitel derTheohgie qwischen Seelenvinkel und Weltall (Zürich 1974), 39-41.
177 Peter Bakker, “The Role of Religion in the Lutheran Response to Copemicus’, in: Margaret J. Osler, Rethinking the 
Scientific Remlution (Cambridge 2000), 59-88.
178 Cees Leijenhorst en Christoph Lüthy, ‘The Erosion of Aristotelianism: Protestant Eucharistic Theology and 
Natural Philosophy in Early Modern Germany and the Dutch Republic’, in: Leijenhorst, C., Lüthy, C., en '1'hijssen, 
H. (red.), The Dynamics o f Aristotelian NaturalPhihsophy (Leiden 2002), 375-411.
175 Emestine van der Wall, “Religie en verlichting. Harmonie of conflict? Inleiding op het themanummer’, in: De 
achttiende eeuw, documentatieblad werkgroep achttiende eeuw, 32,1-2 (Amsterdam 2000) 5-15, de beste artikelen over religie 
en verlichting in Duitsland zijn: Hans Erich Bödeker, “Die Religiositat der Gebildeten’, in: Karlfried Gründer en Karl 
Heinnch Rengstorf (red), Religionskritik und Religiositat in der deutschen Aufklarung (Heidelbetg 1989), 145-196, Walter 
Spam, ‘Vemünftiges Christentum. Über die geschichtliche Aufgabe der theologischen Aufklarung im 18. Jahrhundert
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gevestigde belangen vaak uitgelegd als zouden atheïsme, ongeloof en verval in deze periode 
hebben ingezet In de ogen van Francke was een man als Wolff een atheïst. Recent onderzoek 
naar de Duitse Verlichting heeft uitgewezen hoezeer de Aufklarung zich juist ook in de kerken en 
aan de theologische faculteiten heeft voltrokken.180 Kritiek op de kerken kwam ook voort uit 
betrokkenheid, uit religieus en maatschappelijk engagement. Er waren maar heel weinig 
Verlichtingsdenkers die het geloof afzwoeren; veeleer wilden ze het geloof van binnenuit 
veranderen. Een belangrijk thema in de theologische Verlichting was ook de beeldvorming van 
de buitenwereld; de zendelingen in India speelden in het debat een belangrijke rol. Hier was 
sprake van een wisselwerking tussen Europa en Azië. De universiteit van Halle speelde op diverse 
terreinen een beslissende rol.
Een van de belangrijkste thema's die onder theologen en filosofen van de tweede helft 
van de achttiende eeuw werd bediscussieerd, was de plaats van God in de schepping. Uit verlichte 
kringen kwam veel kritiek op de algemeen heersende idee, dat God als een potestas absoluta actief 
ingrijpt in het leven van de mensen. Immanuel Kant streed tegen het oud-protestantse idee van 
een “WiUkürgott”, die kon ingrijpen in de natuur, zonder dat iemand op aarde begreep waarom, 
met als enige argument dat Gods wegen ondoorgrondelijk zijn.181 Weliswaar gelooft ook Kant in 
de werking van de geest Gods, maar dan als de werking van het moreel goede in ons zelf. Kants 
beroemde definitie van de Verlichting als de bevrijding van de mens uit zijn onmondigheid, 
waaraan hijzelf schuld heeft, is meestal geïnterpreteerd in een politieke context. Het gaat Kant 
echter vooral om de religieuze opvattingen van zijn tijd.182 Voor het diepe besef van een zondige 
wereld was in de tweede helft van de achttiende eeuw steeds minder plaats. De consequenties die 
het piëtisme verbond aan de zondeval, de nachtzijde die het nadrukkelijk in zijn wereldbeeld had 
geïncorporeerd, maar ook ideeën over de straffende hand Gods, het eeuwige hellevuur en de 
apocalyps raakten aan slijtage onderhevig, johann August Eberhard, hoogleraar in de filosofie te 
1 lalle, heeft forse kritiek op de plaats van God in de Lutherse kerk. In het kader van de 
zogenoemde ‘Socratische Oorlogen’, een internationale polemiek over de vraag of Socrates als 
heiden een plaats in de hemel verdient,183 schrijft hij in 1772 dat de sterk hiërarchische 
verhouding tussen God en de mensen louter verscheurde zielen oplevert, die niet meer adequate 
straffen zien, maar een pijnigen zonder einde. Het op angst gebaseerde protestantisme bedient 
zich van het beeld van de eeuwig gekwelde, van de huiver in de religieuze duisternis, waarin een 
naar bloed hunkerende despoot heerst om de sidderende gemoederen te bedaren. Eberhard vindt 
de idee dat heidenen als Socrates eeuwig in de hel moeten branden weinig menswaardig. De 
religie is door dit soort ideeën niet verkwikkend, opbouwend of troostend, heeft niets waardoor 
het hart zich in Gods liefde opent of waardoor men in zijn beeld een voorbeeld tot navolging 
vindt.184
De innerlijke strijd van de gelovige, die heen en weer wordt geslingerd tussen oud- en
in Deutschland’, in: Rudolf Vierhaus (red.), Wissenschaften im Zeitalter der Aufh.larung (Göttingen 1985),18-57, Klaus 
Scholder, ‘Giundzüge der theologischen Aufklarung in Deutschland’, in: id. en Heinz Iiebing, Geist und Geschichte der 
Reformation: Festgabe Hatins Rückert %um 65. Geburtstag dargebracht von Fnunden Kollegen und Schülem (Berlijn 1966), 460- 
486.
180 Een van de vroege voorbeelden hiervan is Scholder, ‘Grundzüge der theologischen Aufklarung’, 462.
181 Hans Erich Bödeker, T)ie Religiositat der Gebildeten’, 159, zie ook: Spam, 'Vemünftiges Chnstcmum\,18 57.
182 Immanuel Kant, “Beantwortung der I;rage: “Was ist Aufklarung?’”, BerMnische Montatsschrift 4 (1784), 481.
183 Emestine van der Wall, Socrates in de hemel? Een achttiende-eeuvsepolemiek over deugd, verdraagzaamheid en de vaderlandse 
kerk (Hilversum 2000), Karl Aner, Die Theologie der I^essing^eit, 270-284.
184 Johann August Eberhard, Neue Apologie des Sokrales: Oder Untersuchung derEehn von der Seligkeit derHeiden (Berlin 
1772), 346, zie ook Bödeker, “Die Religiositat der Gebildeten’, 158.
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nieuw-protestantse ideeën, is het belangrijkste thema in Friedrich Nicolai’s satirische roman 
Sebaldus Nothanker (1773-1776). Het boek baarde opzien, omdat de hoofdpersoon, afkomstig uit 
de geestelijke stand, wordt beschreven als een doodgewone, goedaardige, onbeholpen stakker die 
net als Don Quijote de la Mancha niet weet wat hij met zijn leven aanmoet. Al vroeg in het 
verhaal wordt Sebaldus ontzet uit zijn ambt, omdat hij niet gelooft in de eeuwige straf van het 
hellevuur. Tijdens zijn zwerftochten vat hij het plan op om naar Oost-Indië te gaan, waar hij een 
verdraagzame samenleving verwacht te vinden, waar men in gezamenlijkheid leeft zonder steeds 
eikaars overtuigingen te betwisten. Hoewel hij zich afvraagt of hij niet droomt, concludeert hij dat 
in Indië mogelijk is wat in Europa door confessies en synodes onmogelijk wordt gemaakt.185 In 
Amsterdam aangekomen wordt hij echter door een hem welgezinde predikant gered uit de 
handen van een zielverkoper, wiens beroep het is om mannen te ronselen voor de VOC.186 
Tijdens zijn onderzoek naar de Apocalyps komt hij tot de conclusie, dat het kwaad niet in Rome, 
niet bij de vrijmetselarij, maar in Parijs is te vinden, de stad die hij als het verdorven Babylon 
beschouwt. Het reisverhaal is ook een afrekening met het verleden van de auteur: Nicolai heeft 
de piëtistische school van het weeshuis te Halle doorlopen.187 Hoewel de satire boordevol kritiek 
op de kerken bevatte, werd hiermee nog niet het christelijk geloof de rug toegekeerd.
Door de satire van Nicolai, polemieken als de ‘Socratische Oorlogen’ en de 
‘Fragmentenstrijd’, waarin de natuurlijke religie werd verdedigd tegenover ‘letterknechten’ van de 
bijbel, werd de weg geplaveid voor een ander Godsbeeld, waarin afstand werd genomen van de 
traditionele heer-knecht verhouding. Het ‘werken Gods’ werd niet meer gezien als Diens 
persoonlijk ingrijpen in de natuur, de geschiedenis of het leven van een individu, maar als een 
principe: God is er om het goede in de mens te bewerkstelligen. De mens kan zich ontplooien 
naar Gods evenbeeld door studie en door het leren beheersen van de eigen zwakten. Opvoeding 
en onderwijs worden in deze traditie als instrumenten voor de verheffing van het volk gezien.
Het proces van het veranderende Godsbeeld stond vanzelfsprekend in nauwe relatie tot 
een veranderend mensbeeld. Het proces werd versneld doordat het wederkerig was: het ver­
anderende Godsbeeld raakte ook het beeld van de mens. Het een kan niet worden losgezien van 
het ander. Het geloof in God als een potestas absoluta stond de ontwikkeling, de mondigheid en de 
eigen verantwoordelijkheid van de vrije burger in de weg. In de tweede helft van de achttiende 
eeuw nam de aandacht voor de mens als individu en als actor in de geschiedenis exponentieel toe. 
Nu ik hiervoor de visie van Francke op de wetenschap uiteen heb gezet, moet het merkwaardig 
klinken, dat ik stel, dat de theologische Aujklarung juist op dit terrein voortbouwde op het 
piëtistische gedachtegoed. Piëtisten deden vaak in woord en geschrift verslag van hun 
persoonlijke Werdegang, van hun individuele strijd voor rechtschapenheid, in de wetenschap nooit 
aan alle verwachtingen te kunnen voldoen.188 Ook in de tweede helft van de achttiende eeuw 
werd het belang van introspectie ingezien, de motivatie ervoor veranderde echter. Waar voor 
piëtisten de individuele ervaring de kortste weg was om te worden opgenomen in Gods
185 Friedrich Nicolai, Ijeben und Meinungen des Herm Magisters Sebaldus Nothanker; Nebst %uverlassigerNacbmht von einigen 
naben Veraandten desselhen III (Berlijn 1799), 37; het Duitse woord Indien omvat het gebied van Pakistan tot en met
Indonesk
186 Nicolai, Sebaldus Nothanker, III, 41 57.
187 Zie: Martin Brecht, T)er Hallische Pietismus in der Mitte des 18. Jahhunderts — seine Ausstrahlung und sein 
Niedergang’, in: Martin Brecht en Klaus Deppermann (red.), Geschichte des Pietismus II (Götdngen 1995), 336. 
Nothanker ontmoet onderweg eveneens, hoe kon het ook anders, een zonderlinge piëtist met wie hij enige tijd 
samen doorbrengt.
188 Zie: Gustav Adolf Benrath, ‘christliche Autobiographie’, in: Horst Balz e.a., Theologische Realenzykhpadie IV (Berlijn 
1979), 772- 791.
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koninkrijk, kwam tijdens de Verlichting de eigen beleving, de subjectiviteit van het geloof in God, 
centraal te staan. In de theologie werd opnieuw een weg gebaand voor een persoonlijk geloven. 
Johann Salomo Semler, hoogleraar in de theologie te Halle, maakte als eerste nadrukkelijk een 
onderscheid tussen openbare en particuliere religie. De openbare religie is de kerkelijke uitedijke 
vorm, die zich houdt aan dogma’s en overgeleverde catechismen. Privéreligie sluit aan bij een 
innerlijke beleving van het individu. De scheiding tussen innerlijk en uiterlijk geloven zou van 
grote invloed zijn op de plaats van het christendom in de samenleving. Geloof werd steeds 
minder een staatszaak en steeds meer een zaak van ‘thuis’, van het gezin.189 De aandacht voor het 
persoonlijke, het karakteristieke, het sentimentele is bovendien vanaf de jaren 1750 ook in poëzie 
en proza terug te vinden.190 Dit proces wordt ook wel de secularisering van de introspectie 
genoemd.191
Het veranderende beeld van God en van de mens vond ook zijn reflectie in de 
wetenschap. De filosofie, de natuurwetenschappen en de geschiedenis wisten zich te emanciperen 
als volwaardige wetenschappelijke disciplines naast de theologie. De theologie werd een 
wetenschap als alle andere, doordat de bijbel steeds nadrukkelijker ook als een historische en dus 
bekritiscerbare tekst werd gezien, in plaats van het onfeilbare door God gegeven woord, waarin 
de kennis van begin en einde van de wereldgeschiedenis te boek is gesteld.192 In de historiografie 
van de Verlichting is de theologie vaak beschreven als het kind van de rekening, dat achter alle 
ontwikkelingen aanliep en steeds meer troeven uit handen moest geven. In deze en de volgende 
paragraaf wil ik laten zien dat de theologie zelf óók een belangrijke rol heeft gespeeld in het 
emancipatieproces van de wetenschappen.
Juist in een tijd waarin het christendom onder grote druk kwam te staan, zochten 
theologen, bijvoorbeeld aan de universiteit Halle, naar wetenschappelijke fundamenten voor het 
christendom door een historisering van de bijbeL193 Door een wetenschappelijk verantwoorde 
historische reconstructie van de wereld van de bijbel, zou het christendom sterker komen te 
staan. Sleutelfiguur was de Hallese theoloog Siegmund Jacob Baumgarten, die een vernieuwing 
van binnenuit teweegbracht. Opgegroeid met het piëtistische gedachtegoed, doorliep hij het 
Pedagogum van het weeshuis en was hij tijdens zijn studie tafel- en later ook huisgenoot van 
Francke jr. Hij was leraar en later inspecteur aan de Latijnse school van het weeshuis, alvorens op 
achtentwintigjarige leeftijd hoogleraar aan de Fredericiana te worden. Op zijn sterfbed noemde 
Baumgarten drie denkers die voor hem het meest van betekenis waren geweest: Francke, Joachim 
Justus Breithaupt en Paul Anton, alledrie piëtisten van het eerste uur.194
Baumgarten verbond de vrome verinnerlijking van het piëtisme met de wetenschappelijke 
leer van zijn collega Wolff. Hij wilde het woord Gods kracht bijzetten door bevestiging te zoeken
189 Zie ook het hoofdstuk ‘Van zichtbare orde naar morele gemeenschap’ in: Peter van Rooden, Religieuze Regmes, 
Over godsdienst en maatschappij in Nederland, 1570-1990 (Amsterdam 1996), 78-120.
190 F. Brüggemann (red.), DerAnhruch der Gefiihlskultur in den fin fiigerjahren  (Leipzig 1935).
191 Met dank aan Roelof van Gelder, zie ook: Jerrold Seigel, The Idea o f  the Self, Thought and lixperience in Western 'Eurüpe 
since the Seventeenth Century (Cambridge 2005).
192 Henning Graf Reventlow, Walter Spam en John Woodbridge (red.), Historische Kritik und biblischer Kanon in der 
deutscben Aufklarung (Wiesbaden 1988).
193 Aan te raden is: Walter Spam, ‘Auf dem Wege zur theologischen Aufklarung in Halle: Von Johann Franz Budde 
zu Siegmund Jakob Baumgarten’, in: Norbert Hinske (red), Halle: Aufklarung und Pietismus, Zentren der Aufklarung, 
l(Heidelberg 1989), 71-90, en: Susanne Ehrhardt-Rein, Zvischen Glaubenslebn und Vemunfivahrheit, NaturundScböpfung
bei HalUschen Theologen des 18. Jahrhunderts (Halle 1996).
194 Martin Schloemann, Siegmund Jacob Baumgarten: System und Geschichte in der Theologie im Übergang %um Neuprotestantismus 
(Göttingen 1974), 31.
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in de natuur, de natuurlijke religie en vooral in de geschiedenis. Geïnspireerd door Britse voor­
gangers onderzocht hij ook de historische achtergrond van de kerkelijke dogma’s.195 Baumgartens 
vertaling uit het Engels van An Universal Historyfrom the I larliest Account o f  Time, dat in de Duitse 
becommentarieerde versie 57 delen omvatte, moet dan ook vooral gezien worden als een poging 
om door de studie van de natuurlijke historie en van de algemene geschiedenis het woord Gods 
kracht bij te zetten.196 Zijn overgangstheologie, tussen oud-protestantse leer en nieuw-protestantse 
waarden, betekende een doorbraak in de bijbelexegese. Juist omdat Baumgarten uit onverdachte 
hoek kwam, vonden zijn ideeën gemakkelijk ingang, overigens zeker niet alleen onder theologen. 
Voltaire roemde Baumgarten als de kroon der Duitse geleerden.197
Onder zijn leerlingen bevonden zich de eerder genoemde Johann Salomo Semler en 
Johann David Michaeüs, die beiden een stap verder gingen dan hun leermeester, door de 
theologie daadwerkelijk deelgenoot te maken van de historische wetenschappen. Semler en 
Michaelis worden geschaard onder de neologen die, om de Lutherse kerk te beschermen tegen 
bedreigingen van deïsme, naturalisme en atheïsme, afstand deden van de verouderde bijbelse 
metafysica. In tegenstelling tot hun piëtistische voorgangers stonden zij een historisering van de 
bijbel voor. Tussen 1740 en 1790 verdedigden neologen het christendom met verve, door 
enerzijds de Schrift zelf voorrang te verlenen boven kerkelijke dogma’s en anderzijds de weten­
schap niet te laten vallen ten koste van de religie. Semlers Abhandkng von freier Untersuchung des 
Canon198 van 1771-1776 wordt ook door hedendaagse theologen vaak gezien als de belangrijkste 
ommekeer in de historisch-kritische bijbelwetenschappen. Hij ging een stap verder dan zijn 
leermeester Baumgarten (de belangrijkste vertegenwoordiger van de overgangstheologie), door te 
stellen dat de bijbel niet gezien kan worden als het definitieve woord Gods, omdat sommige 
delen meer weg hebben van de “einheimische Landeshistorie”, zoals het boek Ruth, waarin de 
genealogie van David is opgetekend. Uit elke historie kan men zaken herleiden die van algemeen 
belang zijn, en dus ook uit Ruth, maar volgens Semler kan er pas sprake zijn van een verbum dei 
wanneer de tekst te allen tijde geldig, noodzakelijk en nuttig is.199 Semler was ook betrokken bij de 
vertaling van Balthasar Bekkers De betoverde wereld, waarin van leer wordt getrokken tegen 
bijgeloof en toverij.200 De neologie is aan de aandacht van veel negentiende en twintigste-eeuwse 
historici ontsnapt; neologen wilden de verouderde theologie moderniseren met nieuwe inzichten, 
terwijl Wolff en Kant de theologie en filosofie juist uit elkaar wensten te trekken. Kant acht de 
status van de filosofie, waartoe in de achttiende eeuw ook de natuurwetenschappen werden 
gerekend, hoger dan die van de theologie, omdat de eerste is gebaseerd op de vrije rede en de
195 Zie: Henning Graf Reventlow, Bibelautoritat und Geist der Moderne: dicBedeutung des Bibelverstandnissesfür die 
geistesgeschichtliche und politische Bntwicklung in England von der Reformatmn bis %ur Aufklarung (Göttingen 1980); zie ook 
Udo Krolzik, Sdkularisierung derNatur. Providentia-Dei-Lehre undNaturverstandnis derFriihaufklarung (Neukirchen-Vluyn 
1988).
196 Baumgartens ‘Vorrede’ van zijn Ubersetqung der Algemeinen Welthistorie, die in Engeland durch einè Geselschaft von 
Gelehrten ausgefertiget worden. Nebst den Anmerkungen der holliindischen Überset^ung auch vielen neuen Kupfem und Karten. Genau 
durchgesehen undivrmehret\ (Halle 1744) is herdrukt in: Horst Walter Blanke en Dirk Fleischer, Theoretiker der deutschen 
Aufkldrungshistorie, Band 1, Die theoretische Begriindung der Geschichte als Fachmssenschaft (Stuttgart 1990), 174-204.
197 Friedrich Wilhelm Bautz, ‘Sigmund Jakob Baumgarten’, in: Biographisch-Bihliographisches Kirchenlexikon, 
http://www.bautz.de/bbkl/b/baumgarten_s_j.shtml (13-2 2001).
198 Johann Salomo Semler, Abhandlung von freier Vnlersuchung des Canon (Halle 1771), over Semler: Johaannes 
Wallmann, ‘Johann Salomo Semler und der Humanismus’, in: Richard Toellner (red.), Aifkldrung und I lumanisaus 
(Heidelbetg 1980), 201.
199 Semler, Abhandlung^ 35-38; zie ook Scholder, ‘Grundzüge der theologischen Aufklarung’, 475.
^Annemarie Nooijen, ‘XJnserm grossen Bekkerein Denkmal”? Balthasar Bekkers tfBetoverde Weereld” in den deutschen Landen 
^wischen Orthodoxie und Aufklarung (Münster 2009).
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laatste op teksten van anderen.201 
Neo/oge en de Oost
Een van de centrale onderwerpen van dit boek, namelijk de vraag op welke wijze de theologische 
Verlichting van invloed is geweest op de veranderende beeldvorming van de niet Europese 
wereld, is met de bovenstaande uiteenzetting nog niet beantwoord. In de komende hoofdstukken 
zal worden besproken op welke wijze de veranderende visie op de verhouding tussen God en de 
mensen van invloed is geweest op de taakopvatting, werkwijze en taal van de zendelingen en in 
het verlengde hiervan op hun beeldvorming van de Indiase ander. Onder neologen bestaat een 
grote behoefte aan kennis van de niet Europese wereld. Belangrijke theologen als Baumgarten, 
Semler en Michaelis lazen reisverhalen om de (natuurhistorische) wereld van de bijbel in kaart te 
brengen. Zo schreef de Göttingse theoloog en kerkhistoricus Ludwig Timotheus Spittlerin 1782 
over euforisch over wat hij als een revolutie in de kerkgeschiedenis zag:
In welchem Zeitalter hat dic Aufklarung des Alten Testaments durch 
Reisebeschreibungen, Gebrauch verwandter Dialekte und eine an claBischer Litteratur 
geübte Interpretationskunst so viel gewonnen? (...) Wie viel wurde nicht durch kritischen 
FleiB in der Kirchengeschichte aufgeklart?202
De enorme sprong in de studie van de bijbelse wereld die in Duitsland rond het midden van de 
achttiende eeuw werd gemaakt, bleef niet zonder gevolgen voor andere disciplines en daarmee 
ook voor het wereldbeeld van piëtisten en hun navolgers.
Het verband tussen de in het neologische gedachtegoed geschoolde theologen uit Halle 
en de hernieuwde interesse in de niet Europese wereld blijkt wel uit het feit dat de drie 
belangrijkste Duitse onderzoekers van de niet-Europese wereld in de tweede helft van de 
achttiende eeuw theologie hebben gestudeerd in Halle: Michaelis, Anton Friedrich Büsching en 
Johann Reinhold Forster.
De meest in het oog springende theoloog die reisverhalen benutte om de wereld van de 
bijbel te kunnen reconstrueren was Johann David Michaelis, van kindsaf vertrouwd met het 
piëtistische gedachtegoed. Zijn vader en oom waren beiden hoogleraar in de theologie in Halle, 
beiden ook oriëntalist. Hijzelf ging school in het weeshuis en studeerde aan de universiteit van 
Halle, onder andere bij Baumgarten. Als hoogleraar in Göttingen — aan de filosofische faculteit, 
de theologische was in zijn djd voorbehouden aan de orthodoxe Lutheranen — nam hij een zeer 
centrale positie in de Duitse wetenschappelijke wereld in. In 1753 werd hij hoofdredacteur van de 
Göttingsche Anyeïgen von Gelehrten Sachen en in 1761 directeur van de Akademie der Wissenschaften 
te Göttingen, beide gelieerd aan de Georgia Augusta, de in 1737 opgerichte en al vrij snel erna 
toonaangevende universiteit van Göttingen. In zijn wetenschappelijk werk combineerde hij 
kennis van auteurs uit de Oudheid en Middeleeuwen met die van eigentijdse reizigers om de 
wereld van de bijbel reconstrueren.203 Voor zijn bijbelexegese maakte hij niet alleen gebruik van
201 Immanuel Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen derbloJSen Vemunft (Königsbeig 1793), en idem, DerStnit der 
Facultaten (Königsbeig 1798).
202 L.T Spittler, Grundrifi der Geschichte der christlichen Kirvhe (Göttingen 1785) § 58, 466, geciteerd door: Walter Spam, 
‘Vcrnunlnges Christentum’, 18.
203 Zie ook: Anna-Ruth Löwenbrück, ‘Johann David Michaelis’ Verdienst um die philologisch-historische 
Bibelkritik’, in: Revendow, Spam en Woodbridge (red.), Historische Kritik und hihlischer Kanon, 157-170.
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de Talmud en van geschriften van Joodse geleerden uit de middeleeuwen, maar ook van 
koptische teksten. Zelf vertaalde hij het geografische werk van de Syrische prins Abu al-Fida’ uit 
het Arabisch in het Latijn.204 Aan de hand van zulk materiaal schreef hij een tweedelige spiegel 
van de bijbelse natuur, waarin de meest actuele kennis van de oosterse natuur was verwerkt.205 In 
navolging van de in zijn tijd bekende Franse theoloog en oriëntalist Samuel Bochart,206 zag ook 
hij reisverhalen als instrument om exegetische problemen op te lossen. Hij was tevens de 
drijvende kracht achter de Deense expeditie naar A rabia felix - het huidige Saudi-Arabië. 
Michaelis’ voorstel om dit nog onbekende gebied te exploreren, was door de Deense koning 
Frederik V met enthousiasme overgenomen. Hij was niet alleen betrokken bij de selectie van de 
leden van de expeditie, hij bemoeide zich tevens met de planning van de reis. Bovendien schreef 
hij speciaal voor de expeditieleden een ook in het Frans en in het Nederlands gepubliceerd 
uitvoerig questionnaire, waarin aan de hand van vragen duidelijk wordt waarop de reizigers 
moeten letten.207 Het was een van de eerste grote wetenschappelijke, internationaal samengestelde 
expedities naar de Oost, die zo grondig was voorbereid en uitgevoerd. Michaelis’ vragen waren er 
vooral op gericht om de wereld van het Oude Testament beter te begrijpen. Hij hoopte te 
kunnen achterhalen of de bijbelse wonderen daadwerkelijk hebben plaatsgevonden.208 De Duitse 
ingenieur Carsten Niebuhr kreeg de opdracht om te onderzoeken of een droogvoetse oversteek 
van de Rode Zee mogelijk was, gegeven de hoogte van de getijden en het diepste punt van de 
zee. De Zweedese hoogleraar in de botanie Peter Forsskal kreeg de opdracht om kennis te 
vergaren over de bijna driehonderd planten en een redelijk aantal dieren uit het Oude Testament. 
De Deense hoogleraar in de filologie Friedrich von Haven had de opdracht om toegang te krijgen 
tot het beroemde St. Catherinaklooster in de Sinaï om de kostbare bibliotheek met Hebreeuwse, 
Arabische en Griekse manuscripten te bezoeken. Ook de Deense arts Christian Cramer, de 
Duitse tekenaar Georg Baurenfeind en de Zweedse bediende Berggren maakten deel uit van het 
gezelschap.
De expeditie vertrok in januari 1761 en had een rampzalig verloop. Dat Von Haven geen 
toegang kreeg tot het klooster was een tegenvaller, maar viel in het niets bij het vervolg. Op de 
Duitse ingenieur-luitenant Carsten Niebuhr na, overleden alle expeditieleden en route. Niebuhrs in 
1772 gepubliceerde reisverhaal over Arabië werd in korte tijd wereldberoemd.209 Pikant detail is, 
dat Michaelis in zijn autobiografie schrijft, dat wanneer de expeditie via Tranquebar was verlopen, 
hetgeen in een eerder stadium wel was gepland, maar om praktische en logistieke redenen niet 
doorging, hij er geen voorstander van was geweest dat ook een zendeling uit deze stad de
204 Johann David Michaelis (ed.), Abulfedae Descriptio Aegypti, Arabice et Latine. Ex codice Parisiensi edidit, latim vertit, notas 
adiecit, loannes David Michaelis (Göttingen 1776).
^ Johann David Michaelis, Spicilegium Geographiae Hebraeorum Exterae Post Bochartum I. II (Göttingen 1769 en 1780).
206 Bochartus studeerde in Sedan, Saumur, London, Oxford en Leiden en werkte sinds 1625 als predikant in het 
Normandische Caen. In 1652 deed hij in Stockholm, op uitnodiging van koningin Christina van Zweden, uitgebreid 
onderzoek naar dertien Arabische handschriften uit haar bibliotheek. Hij schreef meerdere geschriften ter 
verdediging van het protestantisme en hield zich tevens bezig met geografie en natuurlijke historie.
207 J.D. Michaelis, Fragen an eine Gesellschaftgelehrter Mdnner, die aufBefehl Ihro Majesteit des Königes von Dannemark nach 
Arabier, reisen (Frankfurt am Main 1762), zie ook: Jonathan Sheehan, The EnlightenmeniBible, 186-191.
208 Johann David Michaelis, idem, zie ook: Justin Stagl, A History o f  Curiosity, the I htoty o f  Travel, 1550-1800 (Chur 
1995), 270 en Wolf Feuerhahn, A  ’l’heologian’s List and an Anthropologist’s Prose: Michaelis, Niebuhr, and the 
Expedition to Felix Arabid, in: Peter Becker en William Clark (red.), Uttle Tools o f  Knowledge, Historical Essays on 
Academic and Bureaucratic Practices (Ann Arbor 2001), 141-169.
209 Carsten Niebuhr, Beschrsibung von Arabien, aus eigenen Beobachtungen und im Lande selbsl gesammleten TSSachrichlen 
(Kopenhagen 1772).
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expeditie zou vergezellen: “Nur müsse es ja kein Missionar oder Geistlicher seyn” .210 Hoewel hij 
geen verdere toelichting geeft, laat het zich raden dat hij zendelingen deze voor de wetenschap 
belangrijke missie niet toevertrouwdc. Later zond hij hen overigens toch lijsten met vragen over 
de Indiase natuur (zie hoofdstuk 6.5).
Michaelis’ poging om de bijbel te historiseren, kwam tevens tot uiting in zijn eigen 
zesbandige studie van het Mozaïsch recht, zoals dat in het Oude Testament was geformuleerd.
Hij plaatste deze strenge rechtspraak in de context van de tijd. Hoewel het Mozaïsch recht met 
Montesquieu als maatstaf barbaars mag lijken, verdedigde hij het met het argument, dat het volk 
Israël zich nog in het ontwikkelingsstadium van een kind bevond. Daarom bestond het recht uit 
de op dat moment en in die situatie voor de Israëlieten best mogelijke wetten. In de groei naar 
volwassenheid zou de strenge wetgeving langzaam kunnen worden opgegeven. Kroon op zijn 
werk was zijn dertiendelige nieuwe vertaling van het Oude Testament, voorzien van vele 
voetnoten, en zijn tweedelige vertaling van het Nieuwe Testament, gevolgd door een vierdelige 
reeks van op- en aanmerkingen voor “Ungelehrte”, die waarschijnlijk alleen door geleerden is 
gebruikt. Veel van Michaelis’ gedachten zijn te volgen in het door hem van 1771 tot 1793 
uitgegeven tijdschrift Orientaliscbe und Exegetische Bibüothek-211 In dit tijdschrift, waarin hij ook zijn 
correspondentie met de zending in Tranquebar publiceerde, is zijn wereldbeeld ten voeten uit 
verwoord.
Anton Friedrich Büsching bewandelde in eerste instantie eenzelfde weg als Michaelis. 
Ook hij studeerde theologie in Halle, van 1744 tot 1747, en werd in 1754 buitengewoon 
hoogleraar aan de filosofische faculteit van de Georgia Augusta, met uitzicht op een 
hoogleraarschap in de theologie.212 Zijn inaugurele dissertatie in de theologie, over de vraag hoe 
de bijbel van scholastische begrippen gezuiverd kan worden, had moeten leiden tot een 
professoraat, in plaats daarvan kreeg hij een verbod om aan deze faculteit te doceren wegens te 
vrijzinnige heterodoxe opvattingen over bijbelexegese.213 Hoewel hij in 1759 toch gewoon 
hoogleraar in de filosofie werd, keerde hij in 1761 teleurgesteld de universiteit de rug toe om zich 
als predikant te St. Petersburg te vestigen. Uiteindelijk werd hij in 1766 hoofd van het consistorie 
(kerkbestuur) en directeur van een gymnasium in Berlijn.
Büsching mengde zich in 1770 actief in de strijd om de interpretatie van de belangrijke 
Lutherse ‘symbolische boeken’, waarbij hij zich keert tegen een strenge interpretatie van 
begrippen zoals de erfzonde en de hellestraf en tegen de idee van de bovennatuurlijke werking 
van de sacramenten, in het bijzonder van de kinderdoop.214 Hij bleef zijn leven lang actief als 
gerespecteerd predikant en mengde zich in belangrijke theologische debatten. Grote bekendheid 
kreeg hij echter als geograaf, als uitgever van twee tijdschriften over geografie, cartografie, 
statistiek en geschiedenis en als auteur van zijn elfdelige Neue Hrdheschreibung, verschenen tussen 
1754 en 1792, waarmee hij een van de grondleggers van de politieke en statistische methode in de
210 Johann David Michaelis, Jjebensbeschreibung von ibm selbst abgefaflt milAnmerkungen von Hafiencamp, nebst Bemerkungen 
ueber dessen literarischen Character von Eichbom, Schuit^ und dem Flogium von Heyne (Leipzig 1793), 66-76. Het citaat staat op 
p. 66. Niebuhr ging op zijn terugreis eerst naar Göttingen alvoren het Deense hof te bezoeken.
211 ld., Orientaliscbe und exegetische Bibüothek, I-XIII (Frankfurt am Main 1771-1778), later Ls.m. Thomas Christian 
Tychsen, Neue orientaliscbe und exegetische Bibliothek I-IX (Göttingen 1786-1793).
212 Peter Hoffmann, Anton Friedrich Büsching: (1724 - 1793), ein Leben im Zeitalter der Aufklarung (Berlijn 2000) en 
Heinrich Doering, ‘Anton Friedrich Büsching’, Die gelehrten Theologen Deutschlands im acht^ehnten und neun^ehnten 
Jahrhundert, Noch ihrem Leben und Wirken dargestellt 1 (Neustadt an der Orla 1831), 188-205.
213 Hoffmann, Anton Friedrich Büsching;, 53.
214 Karl Aner, Die Theologie der Lessing^eit, 261-262.
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geografie werd.215 Zijn recente biograaf Peter Hoffmann bespreekt zijn geografische en 
theologische studies als twee werelden, die naast elkaar bestonden, zonder veel met elkaar te 
maken te hebben; bovendien staan voor wat betreft de theologie nog veel vragen open.216 Het is 
echter mijn stelling dat Büschings kritiek op de dogma’s van de orthodox Lutherse kerk en zijn 
studie van andere werelden meer met elkaar te maken hebben dan verondersteld. Dat zijn 
geografisch werk voor de toenmalige theologie van belang was, bewijst Michaelis in zijn recensie 
van de uitgave van Büschings hoofdwerk over het Midden Oosten. Volgens Michaelis is 
Büschings beschrijving van de Aziatische landen en van Arabië bijna onontbeerlijk voor lezers 
van de bijbel en voor de filologen van oriëntaalse talen. Wie de bijbel wil begrijpen, hoeft zich 
niet te bekommeren om de Europese geografie, maar zal toch Palestina, Arabië en de landen aan 
de Eufraat moeten kennen, “und hierzu wird ihm kein Buch eben die Dienste leisten können, als 
dieses” .217 Michaelis’ argumentatie staat lijnrecht tegenover August Hermann Francke’s 
overtuiging dat het ‘historische weten’, met inbegrip van de geografie, slechts dode kennis is die 
het levendige geloof in de weg staat.
De belangrijkste Duitse wereldbeschrijver in deze periode is Michaelis’ vriend Johann 
Reinhold Forster, die al tijdens zijn leven beroemd was, omdat hij, samen met zijn zoon Georg 
Forster, James Cook vergezelde tijdens diens tweede reis om de wereld in de jaren 1772-1775. 
Omdat de Britse marine had bedongen dat vader Forster geen verslag van zijn reis zou 
publiceren, werd het beroemde A Vqyage round the World gepubliceerd onder diens zoons naam. 
Ook vader Forster heeft theologie in Halle gestudeerd, volgens zijn biograaf Michael Hoare tegen 
zijn zin, op bevel van zijn vader. In de beeldvorming rond Forster speelt diens theologische 
achtergrond een marginale rol.218 Hoare heeft echter weinig oog voor de interesses, die Forster 
reeds tijdens zijn studie ontwikkelde. Hij legde zich onder meer toe op de oriëntaalse talen, 
waarvan het koptisch voor hem de belangrijkste werd.219 Reden was dat de teksten die uit het 
koptisch zijn overgeleverd uit het oude Ejgypte stammen, vanaf de tweede eeuw na Christus, en 
zo een spiegel van de bijbelse wereld vormen. Forster legde al tijdens zijn theologiestudie de basis 
voor zijn latere werk, dat zich vooral toespitste op de natuurlijke historie en de geografie. Na zijn 
studie was hij elf en een half jaar werkzaam als predikant in Nassenhuben bij Danzig. Volgens 
Hoare leidde hij er een gefrustreerd en armetierig bestaan. De eerste grote reis die Forster 
maakte, door Rusland, was dan ook een vlucht.220 Maar de breuk was minder radicaal dan Hoare 
doet voorkomen. Forster correspondeerde reeds vanuit Nassenhuben met Johann David 
Michaelis over diens spiegel van de bijbelse natuur. Zij schreven elkaar onder andere over de 
vraag hoe Mozes zijn kennis van andere landen vergaard heeft, maar ook over filologische
215 Anton Friedrich Büsching (red.), Maga^infiirdie nette Historie und C',eographie 1-23 (Halle 1767-1793) en id., 
Wöchentliche Nachrichten voti neuen handcharten, geographischen, statistischen und historischen Bikhem undSachen 1-15 (Berlijn 
1773 -1788), Anton Friedrich Büsching, Neue Frdbeschreibung 1-11 (Hamburg 1754-1792), na Büschings dood werd 
het werk voortgezet door onder anderen Matthias Sprengel, zie ook: Margarita Bowen, Fmpiricism andgeographical 
thought:from Francis Bacon to Alexander von Humboldt (Cambridge 1981).
216 Peter Hoffmann, Anton Friedrich Büschings 223-242, 262.
217 Johann David Michaelis, Orientaüsche und exegetische Bibliothek III (Frankfurt am Main 1772), 104.
218 Michael E. Hoare, The tactlessphilosopher. Johann Reinhold Forster (1729-98) (Melboume 1976), Hans Erich Bödeker, 
‘Aufklarerische ethnologische Praxis: Johann Reinhold Forster und Georg Forster’, in: id., Pctcr II. Rcill en Jürgen 
Schlumbohm (red.), Wissenschaft als kukttrelle Praxis 1750-1900 (Göttingen 1999) 227-253.
219 Forster publieerde een jaar na zijn wereldreis het eindresultaat van zijn eerder gedane koptische studies: Johann 
Reinhold Forster, IJber Singularis De Bysso Antiquorum, Quo ExAegyptia Lingua, Res Vestiaria Antiquorum, Imprimis. In .V.
C.odice Hebraeorum occumns, expücatur. Additae ad calcem mantissae Aegjptiac
ae (London 1776).
220 Hoare, The tactless philosopher, 9, 25.
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kwesties, waaraan Forster als koptoloog een bijdrage leverde. Deze briefwisseling werd in 1772 
uitgegeven bij de vermaarde Göttinger uitgeverij Vandenhoeck221 Later was Michaelis’ spiegel 
van de bijbelse natuur een van de inspiratiebronnen voor Forsters onderzoek in de Stille Zuidzee.
Forsters beroepsuitoefening als predikant zal zeker ook invloed hebben gehad op zijn 
onderzoek ter plaatse. In verschillende publicaties wordt gewezen op de antropologische inslag 
van het onderzoek van vader en zoon in de Stille Zuidzee en op het grote belang dat beiden 
hechten aan het leren van de inheemse talen.222 Als voormalig predikant wist Forster als geen 
ander hoe belangrijk het contact van mens tot mens was. Wilde men de ander kunnen begrijpen 
dan moest men beginnen met het leren van diens taal. De theologische achtergrond is in deze 
misschien zelfs doorslaggevend geweest.
DeFriedrichs XJniversiteit te Halle en de ‘Spat/wfklarung’
Vanaf de laatste decennia van de achttiende eeuw tot 1806, toen Napoleons troepen de stad 
innamen, beleefde de Ffledrichs-universiteit Halle opnieuw een bloeitijd met hoogleraren als de 
filoloog Friedrich August Wolf, de theoloog Friedrich Schleiermacher, de natuurfilosoof Heinrich 
Steffens, met de pedagoog en directeur van het weeshuis August Hermann Niemeyer en de 
botanicus Kurt Sprengel, maar ook met Johann Reinhold Forster die in 1780 werd benoemd tot 
hoogleraar in de natuurgeschiedenis en mineralogie.
Was in de eerste helft van de achttiende eeuw de acceptatie van andere culturen als 
gelijkwaardig aan de christelijke in Halle nog een belangrijk twistpunt, zoals bleek uit de heftige 
strijd over Wolffs rede over de Chinese filosofie, in de tweede helft van de achttiende eeuw 
waren de interesses van veel wetenschappers grensoverschrijdend geworden. Dat gold in de 
eerste plaats voor Johann Reinhold Forster. Met hem haalde de universiteit een inmiddels 
gerenommeerd wetenschapper met een internationaal netwerk van contacten in huis. Forster was 
al fellow van de Rojal Society, lid van de Académie Royale des Sciences de Paris en van andere 
vermaarde wetenschappelijke genootschappen in Madrid, Uppsala, Göttingen, Berlijn. Tevens 
was hij het eerste erelid van het Naturforschende Gesellschaft in Danzig; in het jaar van zijn 
aanstelling te Halle werd hij bovendien lid van de Russische Keizerlijke Academie in St. Petersburg.223
De gewezen circumnavigator had een enorm oeuvre van geografische artikelen en boeken. 
Mede door zijn uitgebreide netwerk van contacten was hij uitermate geschikt om uit vele 
windstreken informatie te halen, onder meer bij de zendelingen in Tranquebar. Zijn in 1781 in 
Halle verschenen Indische 7,oologie is een voorbeeld van een transnationale kennistransfer. Het is 
een bewerkte Latijnse en Duitse vertaling van de in 1769 op folio formaat verschenen Indian 
Zoologp van de Britse ‘naturalist’ Thomas Pennant, met tekeningen die afkomstig waren van de 
Nederlandse gouverneur van Ceylon, Joan Gideon Loten. Forster heeft in zijn uitgave informatie 
aangevuld in voetnoten, enkele afbeeldingen en ook twee korte essays toegevoegd, die waren 
gebaseerd op bekende bronnen zoals Fran$ois Valentijns Oud- en Nieuw Oost-Indië. Forsters 
aanvullingen zijn later vertaald in het Engels en gebruikt voor een verbeterde heruitgave van
221 Johann Reinhold Forster, Epistolae adJoannem Davidem Michaelis, huius spicilegium geogfaphiae hebraeorum exterae iam 
confirmantes iam castigantes (Göttingen 1772).
222 Hans Erich Bödeker, ‘Aufklarerische ethnologische Praxis’, 227-253.
223 Hoare, The tactlessphilosapber, 184-185,212.
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Pennants werk.224
Vanaf 1781 gaf Forster de Bei/rage %ur Völker- und Landerkunde uit en vanaf 1791 het 
Magayin von merkwiirdigen neuen Reisebeschreibungen?25 Hij leverde zelf vaak de voetnoten aan, zoals 
bij het belangwekkende reisverslag over India van Fra Paolino da San Bartolomeo, dat 
oorspronkelijk in het Italiaans was verschenen; de Duitse vertaling was gebaseerd op de Franse 
versie. De uit het Habsburgse Rijk afkomstige karmeliet was de eerste Duitstalige sanskritist 
(hoewel hij niet in het Duits schreef).226 De door Forster geannoteerde versie werd korte tijd later 
weer in het Engels vertaald. De vriendschap tussen Forsters zoon Georg en Alexander von 
Humboldt was van beslissende invloed op Duitse wetenschappelijke expedities. Von Humboldt 
werd voorbeeld en aanjager van vele reizen in de negentiende eeuw.
Een belangrijke bijdrage aan de in Halle toenemende interesse in de niet-Europese wereld 
had ook de uit Göttingen afkomstige Matthias Christian Sprengel,227 schoonzoon van Forster, die 
eveneens meewerkte aan diens tijdschrift. Sprengel was naast hoogleraar in de geschiedenis ook 
universiteitsbibliothecaris van Halle. Het moet onder meer, of misschien wel vooral aan hem te 
danken zijn, dat de XJniversitdts- und 1-andesbibüothek Sachsen-AnhaU te Halle tegenwoordig tot de 
béste van Duitsland gerekend mag worden, waar het gaat om reisverhalen uit de tweede helft van 
de achttiende eeuw.
Waar Forster meer vertrouwd was met de natuurlijke historie, had Sprengel zich vooral 
toegelegd op de eigentijdse geschiedenis: zijn ‘historische’ werken richtten zich vooral op de 
actualiteit. Zo schrijft Sprengel over de Amerikaanse revolutie, over de oorsprong van de 
slavenhandel en over de positie van de VOC in zijn tijd. Ook besteedt hij aandacht aan de 
turbulente ontwikkelingen in Zuid-India, waar onder aanvoering van Hyder Ali van Mysore en 
zijn zoon Tippu Sultan bloedige oorlogen werden uitgevochten met de Britse East India Company, 
en aan de Marathas, een volk in midden-India dat eveneens tegen de Britten streed.228 Sprengel 
was mede-uitgever van de Bibliothek der neuesten und wichtigsten Reisebeschreibungen %ur Erweiterung der 
Erdkunde waarin de meest actuele buitenlandse reisverhalen werden opgenomen.229 Dergelijke 
reeksen zorgden ervoor dat het Duitse publiek goed ingevoerd was in de meest recente 
reisliteratuur. Ook Sprengel had via het weeshuis contact met de zendelingen; hij leverde zelfs 
enkele eigen bijdragen aan de Hallesche Berichte.
Kortom, de Friedrichs Universiteit te Halle speelde in het debat over de beeldvorming
224. Zie Alexander J.P. Raat, The Hfe o f Govemor Joan Gideon Loten. A.personal history o f a Dutch virtuoso (Hilversum 2010), 
523-536, Thomas Pennant, Indian Zoology (London 1769), Johann Reinhold Forster, Indische Zoologie oder systematische 
Beschreibungen seltenerund unbekannterThiere aus Indien (Halle 1781), Thomas Pennant, Indian %oology. A.n essay on India, its 
boundaries, climate, soil, and sea. Translatedfrom the Latin o f  John Reinhold Forster, by John .Aikin MD. (London 1790).
225 J.R. Forster en M.C. Sprengel, Beitrdge %ur Völker und Landerkunde, 1-14 (Leipzig 1781-1790), J.R. Forster e.a., 
Maga^in von merkwürdigen neuen Reisebeschreibungen: aus fremden Sprachen überset^t und mit erlautemden Anmerkungen begleitet, 1- 
24 (Berlijn 1790-1801); van 1803 tot 1839 verscheen de serie onder een andere naam; Neues Maga^'n von merkwiirdigen 
neuen Reisebeschreibungen.
226 Zie hierover Peter Rietbergen, Europa’s  India, 131-164.
227 Over Sprengel in dit verband: Dietmar Rothermund, ‘Matthias Christian Sprengel: The German Historian of the 
Marathas’, in: ld., The German IntellectualQuestfor India (New Delhi 1986), 22-31.
228 Matthias Christian Sprengel, Geschichte der Remlution von Nord-s4.merika.Mit einer illuminirten accuraten Charte von diesem 
neuen Freystaate (Frankenthal 1785), id, Vom Ursprung des Negerhandels (Halle 1779), id., Gegenwartiger Zustand der 
Ostindischen Handels-Gesellschaft in den Vereinigten Niederlanden (Lübeck 1797), ld., Hyder Aiy und Tippo Saheb oder historisch- 
geographische Übersicht des Mysorischen Reichs nebst dessen Entstehung und Zertbeilung, Bibliothek der neuesten und 
wichtigsten Reisebeschreibungen 4 (Weimar 1801), id., Geschichte derMaratten bis a u f den lekten Frieden mit England den 
17. May 1782 (Frankenthal 1791).
229 M.C. Sprengel, Bibliothek der neuesten und wichtigsten Reisebeschreibungen %ur Frweiterung der Erdkunde, 1-50 (Weimar 
1800-1814).
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van de niet Europese wereld een belangrijke roL In de eerste helft van de achttiende eeuw was 
deze wereld inzet van strijd geweest over de christelijke waarden, in de tweede helft werd hij 
mede dankzij veranderende christelijke waarden met een steeds opener vizier tegemoet getreden. 
De theologische faculteit stond centraal in het debat. Leerlingen van Baumgarten deden veel om 
hun kennis van andere werelden in de Duitse landen te introduceren, in eerste instantie met als 
doel om de samenleving van de bijbel te reconstrueren en daarmee het christelijk geloof van een 
wetenschappelijke grondslag te voorzien, later steeds meer vanuit de interesse in die andere 
werelden zelf.
2.5. Het weeshuis tussen piëtisme en Verlichting
In de geschiedschrijving over het weeshuis is veel aandacht voor de oprichter omdat hij als een 
van de belangrijkste grondleggers van het piëtisme wordt gezien. Echter, zoveel als er bekend is 
over de eerste decennia van de Franckesche Stijtungen, zo weinig is er bekend over de latere periode. 
Wat hierover is geschreven, is vaak ontleend aan summiere achttiende- en negentiende-eeuwse 
biografieën en de jubileumuitgaven, die verschenen ter gelegenheid van het eerste eeuwfeest in 
1798.230 Volgens Martin Brecht, de chroniqueur van het piëtisme, valt deze stroming in Halle 
samen met de levens van vader en zoon Francke. Francke sr. wordt door hem ook voorgesteld 
als de man die het piëtisme in zijn meest zuivere vorm verkondigde. Alles wat erna kwam, was of 
in zijn traditie, zoals Gotthilf August Francke, en behoeft daarmee eigenlijk nauwelijks uideg, of 
was vertroebeld door invloeden van buitenaf en daarmee niet interessant; het valt onder het kopje 
‘neergang’ (van het piëtisme).231 Piëtisme en Verlichting staan voor Brecht lijnrecht tegenover 
elkaar. Weliswaar ziet hij verwantschap tussen beide stromingen, omdat ze zich beide keerden 
tegen kerkelijke hiërarchie en dogmatiek, maar voor wat betreft de wezenlijke inhouden, de 
verhouding tot God en de wereld, de openbaring, antropologie en de ethiek is er nimmer 
overeenstemming geweest.232 Hoewel Brecht ideeënhistorisch gelijk heeft wat betreft de 
uiteenlopende paden van piëtisme en Verlichting, is er op zijn visie dat het een niets met het 
ander te maken heeft wel wat af te dingen. In de eerste plaats verliest Brecht in zijn dichotomie 
de aandacht voor de vele dwarsverbanden, tussenvormen, schaduwzijden en overgangsfiguren. 
Het probleem voor historici is nu juist, dat Lutherse orthodoxie, piëtisme, wolffisme, neologie en 
rationalisme vaak vloeiend in elkaar overlopen, waardoor strikte onderscheiden niet staande zijn 
te houden.233 Vaak zijn elementen van verschillende overtuigingen in één persoon verenigd. In de 
tweede plaats wordt het piëtisme door Brecht voorgesteld als een onveranderlijk, monolithisch 
stelsel dat gekend wordt door de leer van de vader ervan. Wie ervan uitgaat dat de periode waarin 
Francke sr. en Francke jr. actief waren niets veranderde, mist elk oog voor nuance. Interessant 
bijvoorbeeld is de periode na de dood August Hermann, waarin een opvallende opleving plaats 
had in de bestudering van andere werelden. Niet alleen het rariteitenkabinet is hiervan een
230 Naast meerdere beschrijvingen van het eeuwfeest zelf verscheen: Johann Ludwig Schulze, George Christian 
Knapp en August Hermann Niemeyer, Beschreibung des HalEschen Waisenhauses und derübrign damit verbundenen 
Frankischen Sttftungen nebst der Geschichte ihresersten Jahrbunderis: ^um Besten der Vaterlosen (Halle 1799), en J. L. Schulze, G.
C. Knapp en A. H. Niemeyer, Franhens Stijtungen: eine Zeitsckrift %um Besten vaterloser Kinder I-III (Halle 1792-1796).
231 Martin Brecht, ‘Der Hallische Pietismus in der Mitte des 18. Jahhunderts’, 319-337.
232 Brecht, ‘August Hermann Francke und der Hallische Pietismus’, 506.
233 Zie ook: Dominique Bourel, ‘Le Luthéranisme sous Frédéric II’, in: Bemard Plongeron (red.), Les Défis de la 
Modernité (1750-1840), Histoire du Christianisme des odgines a nos jours X (Paris 1997), 55-62.
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voorbeeld, ook de plotselinge introductie van illustraties in de Hallesche Berichte. Deze opleving 
van interesse in ‘wereldse’ zaken is te verklaren door het directoraat van Johann Anastasius 
Freylinghausen (sr.), die het stokje van Francke overnam. Freylinghausen wordt in de secundaire 
literatuur vaak als ziekelijk en weinig standvastig afgedaan. Het eigenlijke werk zou zijn verricht 
door Francke jr, die inderdaad toen al veel dagelijkse verantwoordelijkheden naar zich toe had 
getrokken. Maar nadat Freylinghausen was overleden en Francke jr hem opvolgde, werd opnieuw 
een koers-verandering doorgevoerd. De uitvoerige aandacht voor de gewoonten en gebruiken 
van de Indiase bevolking in de Hallesche Berichte nam sterk af en de illustraties verdwenen weer uit 
het blad. Bovendien werd door het weeshuis zelf de opdracht om het rariteitenkabinet af te 
maken ingetrokken. Francke jr. was als directeur strikter in de leer; zijn beleid lag inderdaad meer 
in de lijn van zijn vader. Het is echter onwaarschijnlijk dat Gotthilf August slechts vasthield aan 
de lijn die onder vader Francke sr. werd uitgestippeld, zoals Brecht suggereert.234 Daarvoor was 
de periode te lang en de positie van het weeshuis een andere. Op pedagogisch vlak speelde het 
weeshuis niet meer de voortrekkersrol van weleer.
Toen Francke jr. in 1769 overleed, liet hij desniettemin een welvarend instituut na dat 
zichzelf met gemak kon bedruipen dankzij inkomsten uit giften en legaten, dankzij verworven 
landerijen en zeker ook dankzij de verkoop van medicijnen uit de eigen apotheek.235 Daarna zou 
het echter snel bergafwaarts zijn gegaan met het weeshuis. Volgens de negentiende-eeuwse 
historicus Wilhelm Fries pakten zich in de laatste decennia van de achttiende eeuw donkere 
wolken boven het weeshuis tezamen. De publicaties ter gelegenheid van het eerste eeuwfeest in 
1798 echter, en ook het verslag van het bezoek van koning Friedrich Wilhelm III aan het 
weeshuis ter gelegenheid van deze viering, doen in het geheel niet vermoeden dat er een 
structurele crisis heerste.236 Wel sprak uit de publicaties een zekere nostalgische hang naar het 
verleden, toen nog op zelfverzekerde toon een eenduidige heldere leer werd uitgedragen. 
Tekenend hiervoor is dat juist in deze periode de naam Franckesche Stijtungen ingeburgerd raakte. 
Tot dan werd het gebouwencomplex gewoon als weeshuis aangeduid.
Om meerdere redenen is het zinvol om de aandacht in het onderzoek naar het piëtisme in 
Halle te verbreden. Het piëtisme is een verzamelnaam voor gelovigen, die achteraf door historici 
onder één noemer zijn gebracht. Juist vanwege het belang dat in het piëtisme wordt gehecht aan 
het individuele contact met God zijn er veel nuanceverschillen te ontdekken. Het weeshuis stond 
midden in de samenleving en onderhield intensieve contacten met Oost-Europa, Amerika en 
India. Het weeshuis was bovendien zeker niet alleen het werk van August Hermann, maar ook 
van vele anderen. Hoewel het weeshuis geen eiland was, is het opvallend dat het directoraat in de 
achttiende eeuw vrijwel uitsluitend in handen was van drie families: Francke, Freylinghausen en 
Knapp. Tekenend voor de familierelaties was de band die Gottlieb Anastasius Freylinghausens 
had met zijn voorgangers (hij was directeur van 1771 tot 1785). Zowel zijn grootvader, August 
Hermann Francke, zijn oom, Gotthilf August Francke als zijn vader Johann Anastasius 
Freylinghausen.237
De sterke institutionele verbondenheid van het weeshuis blijkt niet alleen uit de rol van de
234 Martin Brecht, *Der Hallische Pietismus in der Mitte des 18. ]ahhunderts’, 321.
235 Gustav Kramer, ‘Gotthilf August Francke *, in: Allgemeine Deutsche Biographie 1 (Leipzig 1878), 231-233.
236 J.L. Schulze e.a., Frankens Stijtungen, idem e.a., Beschreibung des Hallischen Waisenhauses, idem (red.), Sammlung einiger 
au f die am 24sten JuL 1798. begangene hundertjahrige Gedachtnissfeyer der Grundlegung des hiesigen Waisenhauses sich be^iehenden 
Reden, Gedichte und Ueder (Halle 1798), en ook: Wilhelm Fries, Die Franckeschen Stijtungen in ihrem g e i t en  Jahrhundert 
(Halle 1898) 6-7, 45-55.
237 Gottlieb Anastasius Freylinghausen, ‘Vorrede’, in: NHB 1, (61).
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opeenvolgende directeuren, de relaties met de universiteit, het Pruisische hof, buitenlandse 
hoven, weldoeners, sympathisanten en tegenstrevers. Niet alleen gold op het weeshuisterrein de 
universitaire jurisdictie, waardoor de stad er minder te zeggen had, ook waren de directeuren op 
één na allemaal verbonden als hoogleraar aan de theologische faculteit en vonden veel studenten 
en oud-studenten hun baan via het weeshuis. Het is dus heel verklaarbaar dat de nieuwe wind aan 
de universiteit het weeshuis niet ongeroerd liet. Deze waaide het sterkst onder het directoraat van 
Johann Ludewig Schulze. Schultze was de zoon van een weeskind uit Halle, die het had geschopt 
tot hoogleraar in de anatomie, Grieks en Arabisch in Altdorf en later tot hoogleraar in de 
medicijnen, retorica en Oudheden in Halle; opmerkelijke combinaties van vakgebieden, die toen 
nog heel wel mogelijk waren. Ook Schulze jr. werd hoogleraar; net als zijn vader was hij breed 
opgeleid in de Griekse en Oriëntaalse talen, filologie, filosofie en theologie. Hij was een leerling 
van Baumgarten en voerde onder leiding van Semler het toezicht op het theologische seminarie. 
Hij werd hoogleraar in de Oosterse talen, filosofie en theologie en was drie keer prorector van de 
universiteit. Toen de meer verlichte hoogleraren in Halle protesteerden tegen de strengere 
censuur in Pruisen stond hij aan hun kant.238 Schulze was als geen van zijn vooigangers op de 
hoogte van de nieuwste ontwikkelingen in de theologie. Met hem begon een nieuwe era in het 
weeshuis, vooral ook omdat hij August Hermann Niemeyer als onderdirecteur naast zich had. 
Niemeyer, een achterkleinzoon van August Hermann Francke, was een vooraanstaand pedagoog, 
die in de negentiende eeuw zou uitgroeien tot een van de belangrijkste hoogleraren van de 
universiteit. Hij was een leerling van Semler, die in zijn pedagogie de morele vorming en 
ontwikkeling van het kind centraal stelde, rekening houdend met de karakteristieke 
eigenschappen van het kind.239 Het vuur van het piëtisme was echter in Halle nog niet 
uitgedoofd, de andere onderdirecteur was namelijk Georg Christian Knapp, die als de laatste 
representant van het piëtisme in Halle te boek staat.240 Als ‘supranaturaüst’ hechtte hij weinig 
waarde aan de natuur als bron van kennis omdat het geloof voor hem — in de traditie van Luther 
— boven elk menselijk vermogen staat, letterlijk buiten, binnen, boven, onder, aan deze en aan 
gene zijde van de waarheid.241 Knapp sympathiseerde ook met de Hernhutters, die in feite niet 
meer dan een succesvolle afsplitsing van het piëtisme uit Halle waren.
Van groot belang voor het weeshuis was ook het Brandenburgs-Pruisische hof. In de 
eerste decennia van de achttiende eeuw kon het weeshuis rekenen op de steun en sympathie van 
de koningen Friedrich I en Friedrich Wilhelm I.242 Onder deze vorsten stonden piëtisten in de 
frontlinie van debatten over het geloof en over de inrichting van de samenleving. Maar aan het 
einde van de regeerperiode van Friedrich Wilhelm I brokkelde de steun af, ondermeer vanwege 
een meningsverschil over het belang van de zending voor Pruisen. In 1733, na ontvangst van
238 Heinrich Doering ^Johann Ludwig Schulze’, Die gelehrten Theobgtn Deutschiands 4 (1835), 84-86, Wilhelm Schrader,
Geschichte derFriedricbs-Universitat Halle I (Berlijn 1894), 524.
239 August Hermann Niemeyer, Grundsat^e der Er^ehung und des Unterricbts:für Eltem, Hauslehrer und / '.rr̂ ieber 
(Paderbom 1970), oorspronkelijk in eigen beheer uitgegeven in 1796, zie ook: Wolfgang Wiedenmann, Katechetische 
Grundfragen und Katechismusproblem putschen Aufklarung und Restauratio» (1790-1830), besonders bei At^ust Hermann 
Niemeyer, Friedrich Heinrich Christian Schwar\ und Claus Hamts (Bonn 1972), 59-60.
240 Paul Tschackert, ‘Georg Christian Knapp’, Allgemeine deutsche Biographie 16 (Leipzig 1882), 266-267, Klaus-Gunther 
Wesseling, ‘Georg Christian Knapp', Biogmphisch-Bibliogmphisches Kirchenlexikon, 
http://www.bautz.de/bbkl/k/Knapp_g.shtml, gezien op 1 — 2 2012.
241 P. Henrici, ‘SupranaturaT, in: Rudolf Eisler (red.), Historisches Wörterbuch derPbilosopbie (Basel 1998), 670-677; zie 
ook lemma: ‘Suprarationai/kontrarationaT.
242 Thomas Bach, Thnme andAltar, Halle Pietism and the Hoben^ollems. A Contribuüon to the History o f  Church State Relations 
in Eigbteenth-Century Brandenburg-Prussia (Syracuse 2005) en Ben Marschke, Absolutely Piëtist, Patronage, FactionaBsm, and 
State-Buildingin theEarty Eigbteentb-Centuy Prussian Amry Chapkung (Halle 2005).
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weer een nieuwe editie van de Hallesche Berichte, feliciteerde de koning Gotthilf August Francke 
met de inspanningen van de zendelingen, maar voegde er vermanend aan toe dat het weeshuis in 
Halle vanaf dat moment alle energie moest inzetten om, geheel in de traditie van het 
Lutheranisme, Christus onder de Brandenburgs-Pruisische christenen te brengen,in plaats van 
onder de Indiase ‘heidenen’(zie ook hoofdstuk 3.1).243 In 1739, een jaar voor zijn dood, stuurde 
Friedrich Wilhelm zelfs aan op een harde confrontatie met Halle. Volgens hem was zending in 
zijn eigen provincies, bijvoorbeeld in het Oost-Pruisische Litouwen, veel belangrijker dan die in 
verre oorden. Door mankracht en geld in te zetten in India, buiten Pruisisch grondgebied, 
verspilde het weeshuis in zijn ogen energie die kon worden ingezet voor een snelle materiële en 
morele verheffing van Brandenburg-Pruisen zelf. De vorst verlangde dat het weeshuis zijn 
wereldwijde aspiraties opgaf. Het weeshuis weigerde echter in te gaan op het verlangen van de 
kroon. In zijn weerwoord stelde Gotthilf August Francke, dat het vorstenhuis door de zending te 
steunen geliefd was bij protestanten in en buiten Duitsland. De internationale aandacht voor de 
zending straalde volgens hem ook op de vorst af. Dankzij de publicatie van de Hallesche Berichte 
kwamen buitenlandse studenten naar Halle. Zo had zelfs de koning van Denemarken het 
weeshuis in Halle bezocht en een fonds ingesteld om elf Deense studenten aan de universiteit te 
laten studeren. Bovendien haalde het blad donateurs over om geld te geven, dat specifiek was 
bedoeld voor het zendingswerk, waarmee het volgens hem niet ten koste ging van het werk in 
Brandenburg-Pruisen.
Toen Frederik de Grote in 1740 aan de macht kwam, veranderde de positie van Halle 
sterk Conform de beroemde uitspraak van de vorst “denn hier muss ein jeder nach seiner Fagon 
selig werden”, werd het piëtisme in Pruisen van belangrijkste tot één van de vele 
geloofsrichtingen, hetgeen vooral gevolgen had voor de positie van Halle aan het hof. Het 
weeshuis werd van voorloper trendvolger. Tijdens het directoraat van Freylinghausen jr. kreeg de 
hervormingsgezinde onderwijsminister Karl von Zedlitz de vrije hand van de koning. Ook in het 
weeshuis werden nu nieuwe opvoedingsidealen geïntroduceerd. In het pedagogium werd zelfs 
geëxperimenteerd met de nieuwe onderwijsmethoden van Johann Bemhard Basedow, die in 
Dessau het Pbilantropin had opgericht waarin kinderen spelend leerden. Hoewel deze verlichte 
onderwijsinstelling ten gevolge van ruzies al snel werd opgeheven, vond Basedows 
onderwijsmethode veel navolging in Pruisen.244 Net als elders werden deze initiatieven ook in 
Halle snel weer teruggedraaid of afgezwakt.
De geschiedenis van het weeshuis kan eveneens niet los worden gezien van relaties met 
sympathisanten en weldoeners. Het weeshuis onderhield een uitgebreid netwerk van 
ambachtslieden, predikanten tot hoge edellieden. Mede dankzij hen was het mogelijk om vlak 
buiten de stadsmuren zo’n groot complex te bouwen; een wereld op zich. Ook de zending 
speelde een belangrijke rol in de werving van fondsen. Het aanzien van het weeshuis, van het 
piëtistische project in het algemeen, was verbonden met het succes van al deze projecten.
Halle onderhield een wereldwijd correspondentienetwerk dat zich uitstrekte van Moskou 
tot Philadelphia. Politiek gezien waren de banden met Oost-Europa van belang voor de zending 
onder de joden; de banden met Denemarken, Groot-Brittannië en de Republiek der Nederlanden 
waren van belang voor de zending in India. De zendelingen die in Tranquebar werden gesta­
tioneerd, brachten altijd een bezoek aan het Deense hof. Daar werd hen ook door de Deense
243 Hierover: Thomas Bach, Throne and Altar: Berlin and Halle, 1727-1740’, in: Th. Müller-Bahlke (red.), Gott ~ur 
Ehr und %u des handes Besten, 285-295, aldaar 288.
244 John G. Gagliardo, Germany under the OldRsgjme, 1600-1790 (London 1991), 392.
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geestelijkheid de maat genomen. Om mogelijke misverstanden tussen de partijen die betrokken 
waren bij de zending — het weeshuis, het Deense hof en de Deense Oost-Indische Compagnie — 
uit de weg te gaan, werd in 1714 in Kopenhagen een zendingscollege gevormd: het CoUegum de 
cursu Evangeliipromovendi, 2 4 5  dat in naam de leiding over de zending in Tranquebar kreeg. Alleen 
hierdoor al was de zending een transnationaal initiatief. In de tweede helft van de achttiende eeuw 
raakte ook het Deense hof in verlicht vaarwater, mede onder invloed van de arts-minister Johann 
Friedrich Struensee, die nota bene in Halle school was gegaan aan de Franckesche Stiftmgen, maar 
na zijn schooltijd het piëtisme de mg had toégekeerd.
Het internationale karakter van de zending werd versterkt, toen de Society f o r  Promoting 
Christian Knowledge (SPCK) T>eens-Duitse’ zendelingen in dienst ging nemen. Vanaf het begin was 
dit genootschap enthousiast over het initiatief van de Deense vorst. Reeds in 1710 stuurde de 
SPCK een drukpers naar Tranquebar, die in 1712 werd afgeleverd. In dat jaar bevestigde George 
Lewis, Brits predikant te Madras, in antwoord op vragen over de zending van de leden van de 
SPCK, hoe belangwekkend de Deens-Duitse zendingsactiviteit was, voor protestanten de eerste 
in zijn soort, die zeker moest worden aangemoedigd: “We must not put out the smoaldng 
Flax” ,246 doelend op het nog breekbare begin van de zending. Nadat was gebleken dat de SPCK 
geen eigen mensen bereid vond om naar India af te reizen, werden Duitse zendelingen in Britse 
dienst genomen. Na hoog opgelopen ruzies en zonder enige ruggespraak uit Tranquebar vestigde 
Benjamin Schultze zich in 1726 in Madras. In 1730 trad hij in dienst bij de SPCK Ook werden 
twee nieuwe collegae uit Halle voor de zending in Madras ondersteund, die uiteindelijk, nadat 
bleek dat zij niet met Schultze konden samenwerken, naar Cuddalore trokken. In 1737 werd ook 
te Cuddalore een officiële Britse zendingspost ingesteld, alwaar zendelingen uit Halle werkzaam 
waren. Uiteindelijk nam de SPCK een groot deel van deze zendelingen in dienst, verspreid over 
de verschillende Britse nederzettingen in Zuid-India.
De warme relaties met de SPCK hielden gedurende de gehele achttiende eeuw stand. De 
zendelingen die waren voorbestemd om in een Britse nederzetting te dienen, reisden allen via 
Londen, alwaar ze uitgebreid werden geïnstrueerd door de hofpredikant, die vanwege de 
Hannoverse afkomst van het Britse koningshuis in de achttiende eeuw een Duitser was. Vanuit 
Halle werden deze zendelingen soms met argusogen gevolgd, omdat bleek dat de meesten van 
hen bij het heilig avondmaal de regels van de Anglicaanse kerk volgden. Francke jr. schrijft dan 
ook meermalen bezorgd aan de zendelingen in Engelse dienst dat zij grote voorzichtigheid 
moeten betrachten, en dat ze elke vorm van “Religionsmengerei” moeten zien te voorkomen.247 
Uit kerkhistorisch oogpunt mag het interessant worden genoemd, dat ondanks de verschillen in 
uitgangspunten toch een religieuze coöperatie tot stand kwam, zodat door omstandigheden in 
India een van de eerste oecumenische samenwerkingsvormen ontstond.
Dit alles maakt duidelijk dat ook het weeshuis beroerd werd door de ontwikkelingen 
‘buiten de deur’. De tweede helft van de achttiende eeuw was inderdaad een crisistijd vanuit 
piëtistisch oogpunt, omdat opeenvolgende directeuren ongemerkt afstand namen van het beleid
245 In Zedlers JJniversallexikon wordt hetzelfde college i; \llsslons Collegium de Propaganda fide” genoemd (naar de 
Congregatio de Propaganda fide te Rome). Deze naam is echter in de historiografie niet vermeld.
244 Geciteerd in: Daniel L. Brunner, Hallepietisls in England: Anthony Wiltiam Boehm and the Society fo r  Promoting Christian 
Knowledge (Göttingen 1993), 101.
247 Wilhelm Germann, Missitmar Christian Friedrich Schaart\ sein Liben und Wirhen aus Briefen des HaUeschen Missionsarchivs 
(Erlangen 1870), 178-179, zie ook: idem, Johann PbiSpp Fahricius, Sdne funfiggjahrige Wirksamkeit im Tamulenlande und das 
Missionslehen des 18. Jabrhundert Daheim und DtauJSen, nach bandschriftL 
Quellengescbildert (Erlangen 1865), 133.
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van hun illustere voorgangers. Door hun piëtistische bril af te zetten kwam er ruimte voor nieuwe 
vergezichten. De opvolgers van August Hermann Francke kwamen weliswaar allen uit dezelfde 
school, maar toonden onderlinge verschillen in geloofsopvatting, omdat zij niet heen konden om 
de vragen die in hun tijd werden gesteld aan kerk en samenleving. Dat iedere gelovige zijn eigen 
invulling aan die antwoorden gaf, past in de traditie van het piëtisme, waar het individuele contact 
met God als hoogste goed wordt gezien. Hoewel de bandbreedte van wat wel en niet kon, helder 
was afgebakend, kon voor ieder individu het individuele contact met God verschillend uitpakken. 
Kleine nuances zorgden vaak voor grote verschillen in de wijze waarop het geloof én de wereld 
werden beleefd.
2.6 Conclusie
In dit hoofdstuk zijn de confrontaties tussen geloof en rede in Halle an der Saaie steeds 
besproken vanuit een ander perspectief. De uitkomsten van deze confrontaties hadden grote 
invloed op de God-, mens- en wereldbeelden in de achttiende eeuw. Het is verleidelijk, maar 
misleidend om daarbij uit te gaan van de gangbare rationaliseringsthese. Religie en Verlichting 
hadden juist hier een veelzijdige verstandhouding waarbij het in het geval van Halle, een 
belangrijk centrum van Duitse verlichtingsdebatten, niet juist is om auteurs in het ene dan wel het 
andere kamp onder te brengen. Beter is het om discussies in de tijd te plaatsen. In de tweede helft 
van de achttiende eeuw zochten theologen naar een oplossing voor dit spanningsveld in een 
wetenschappelijke onderbouwing van de bijbelse wereld. Neologen hadden grote interesse in de 
bijbelse natuur, geografie en geschiedenis. Zij deden afstand van verouderde dogma’s en 
verdedigden het christendom door moderne wetenschappelijke methoden in de theologie te 
integreren. Hun onderzoek naar reisverhalen, teksten uit de klassieke Oudheid en uit de 
middeleeuwen gaf een enorme impuls aan de kennis van de niet-Europese wereld. Dit had 
belangrijke gevolgen. Ten eerste kreeg de historisering van het wereldbeeld mede vorm door de 
studie van de bijbel als historische bron. Ten tweede ontwikkelden ook de theologen uit Halle uit 
wetenschappelijk oogpunt een grote interesse in reisverhalen. Het is niet toevallig dat van de vier 
belangrijkste Duitse wetenschappers, die hebben bijgedragen aan de kennis van andere werelden 
in de tweede helft van de achttiende eeuw, er drie theologie in Halle hebben gestudeerd:
Michaelis, Büsching en Forster. De vierde, de Göttinger hoogleraar in de geschiedenis August 
Ludwig Schlözer, studeerde theologie in Wittenbeig. Het klassieke beeld dat de interesse in 
andere werelden zou zijn ontstaan uit een zucht om het eigene te ontvluchten, staat hier lijnrecht 
tegenover de behoefte om te leren van andere werelden om meer te weten te komen van de eigen 
wereld, van de wortels van het christendom.248 Theologen eigenden zich vreemde werelden toe 
om de wereld van de bijbel te kunnen verklaren. Het kosmopolitisme kreeg in Duitsland voet aan 
de grond nadat het door een religieuze snaar was geraakt.
De neologie als stroming is echter buiten beeld geraakt door het doorslaggevende succes 
van Lessing en Kant, die fel gekant waren tegen de neologische haarkloverij over 
bijbelinterpretaties, voortkomend uit het onderzoek naar de historische wereld van de bijbel, 
waarvan Michaelis’ dertiendelige vertaling van het Oude Testament het bewijs was. Onder het 
voorwendsel verstandige christenen te vormen brachten theologen volgens Lessing slechts
248 Peter Rietbergen, Europa’s India, 53-103.
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onverstandige filosofen voort. In een brief aan zijn broer Karl noemde hij de neologie een 
“Flickwerk von Stümpem und Halbphilosophen” .249 Ook Kant had weinig op met de neologie. 
In zijn Streit der Vak,utiaten plaatste hij de natuurfilosofie boven de traditioneel vooraanstaande 
faculteiten theologie, recht en medicijnen, omdat de eerste de menselijke rede als grondslag heeft, 
terwijl de laatste drie zich moeten baseren op de geschriften van anderen. Voor neologen, voor 
wie de bijbel het eerste uitgangspunt bleef, was geen plaats meer in het academische debat. Hun 
kortstondig belangrijke rol in het verlichtingsdebat raakte vergeten en is pas recent weer in de 
belangstelling komen te staan.250
249 Gotthold Ephraim Lessing, Brief aan Karl Lessing, 2-2 1774, GcsammeÜe Werke, in %ebn Banden, Paul Rilla (ed.), 
(Berlin 1957), IX, 597.
250 Emestine van der Wall, “Religie en Verlichting: een veelzijdige verstandhouding’, in: idem en Leo Wessels (red.), 
Een veelzijdige verstandhouding Religie en Verlichting in 'Nederland 1650-1850 (Nijmegen 2007), 13-35, aldaar 30-32.
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3. Grenzen en mogelijkheden van zending in India: aanpassing en eigenheid
Over de vraag hoe protestanten in de vroegmoderne tijd aankeken tegen zending onder vreemde 
volkeren, bestaat weinig overeenstemming. In sommige publicaties wordt gesuggereerd, dat 
protestantse naties zoals de Republiek der Verenigde Nederlanden, structureel zending be­
dreven.251 In andere wordt met behulp van sociologische theorieën verklaard, waarom dat nu juist 
niet het geval was.252 Misverstanden ontstaan, omdat het vroegmoderne debat over nut en 
noodzaak van zending langs geheel andere lijnen liep dan het hedendaagse. In dit hoofdstuk zal ik 
uiteenzetten waarom initiatieven voor actieve zending van structurele aard in de vroegmoderne tijd 
in het geheel niet vanzelfsprekend waren en waarom de zending uit Halle de eerste uitzondering 
was. Om de zending vorm en richting te geven, waren drie groepen van belang. Ten eerste de 
aanjagers van het debat over nut en noodzaak van de zending, dat werd gevoerd door de 
initiatiefnemers en vrienden van de zending. Ten tweede de zendelingen ter plaatse, die zich 
geconfronteerd zagen met de weerbarstige praktijk in India. Ten derde de critici van de zending, 
die vaak weinig ophadden met het piëtisme, en dus ook met de piëtistische zending in India.
Deze drie groepen moeten niet afzonderlijk van elkaar worden bestudeerd, maar als 
communicerende vaten.
In Halle was er de piëtistische voormannen veel aan gelegen dat de zending in India een 
succes zou worden. Het was een prestigeproject, dat zowel kon stralen als zijn schaduw kon 
werpen over de piëtistische beweging in Halle zelf. Hoewel de ideologische grondslag van de 
zending vanzelfsprekend eerste prioriteit had, was de confrontatie met de vaak weerbarstige 
praktijk in India voor Halle van belang. Men wist heel goed dat de boodschap moest ‘aankomen’ 
in India en dat de zendelingen ter plaatse daarvoor heel wat werk moesten verrichten. Juist omdat 
het ging om een prestigeproject, waren piëtisten zeer gevoelig voor kritiek van buiten de eigen 
kring. Hier werd soms bewust niet, of soms wel, maar dan heel fel op gereageerd.
Om de geschiedenis van de zending te begrijpen, worden in dit hoofdstuk de ideologische 
uitgangspunten van de zending, de confrontatie met de praktijk en de kritiek op de zending 
integraal bestudeerd. Door zowel de ideologische, praktische als kritische stemmen te wegen, 
wordt het mogelijk om hetgeen de zendelingen schreven in de Hallesche Berichte te plaatsen. 
Daarom zal in dit hoofdstuk eerst de grondslagendiscussie over het nut en de noodzaak van 
zending worden besproken, vervolgens de praktijk en uiteindelijk de kritiek. De koers van de 
zending wordt tenslotte bepaald in de wisselwerking van stemmen, die hier bij elkaar zijn gezet.
3.1 De piëtistische Sonderweg
Pas een kleine twee eeuwen na de Reformatie werd de eerste officiële overzeese protestantse 
zendingspost ingericht, in Tranquebar, in 1706. Tot dan toe hadden individuele initiatieven om 
zending te bedrijven nooit een structureel vervolg gehad. In tegenstelling tot de (katholieke) 
missie was zending in de vroegmoderne tijd géén vanzelfsprekendheid. Voor de zeer lange 
aanloop en trage start van de georganiseerde zending, worden in de historiografie verschillende 
sociaal-maatschappelijke verklaringen gezocht. Binnen de koloniale geschiedschrijving is vooral
251 L.J. Joosse, “Kerk en zendingsbevel’, in G.J. Schutte (red.), Het Indisch Sion, De Gereformeerde kerk onder de Verenigde 
Oost-Indische Compagnie (Hilversum 2002), 25-42.
252 Peter van Rooden, Religieuze regimes, Over godsdienst en maatschappij in Nederland 1570-1990 (Amsterdam 1996).
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gekeken naar de tegenstrijdige belangen van zending en handel in Azië zelf. Compagmesdienaren 
van de Nederlandse Verenigde Oost-Indische Compagnie, de Britse East India Company en de koninklijk 
geprivilegieerde Deens Astatische Compagnie, zagen zending als een potentiële bedreiging voor de 
rust en orde binnen hun multiculturele, koloniale gemeenschappen. De protestantse dominees die 
naar de Oost gingen, waren daarom alleen verantwoordelijk voor het geestelijk welzijn van het 
Europese personeel. Zij werden daartoe aangesteld door de compagnie en konden dus slechts 
binnen de plaatselijke hiërarchie een vuist maken.
De godsdienstsocioloog Peter van Rooden zoekt de verklaring voor het ontbreken van 
veelvoudige en structurele zendingsinitiatieven niet in de koloniën, maar in de kracht- 
verhoudingen van de Europese samenleving. Door de relatief gebrekkige organisatiegraad van 
althans de protestantse kerken in eigen land, hadden protestanten geen pressiemiddel om 
zelfstandig zending te organiseren. De ‘ware kerk’, de gemeenschap van gelovigen, beschikte niet 
over een sterke, zichtbare vertegenwoordiging in de samenleving, noch over de middelen om 
zending te kunnen initiëren. Daarbij komt, dat Lutheranen de taak van een reformatio hadden 
opgedragen aan de landsheer, die erop moest toezien dat de kerk naar behoren kon functioneren. 
Omdat zending niet van belang werd geacht voor de inrichting van de eigen christelijke samen­
leving, voor de publieke autoriteit in zowel kerkelijke als burgerlijke zin, bestond er volgens Van 
Rooden in de protestantse landen geen ideologische behoefte aan.253 Dat veranderde met de 
grootschalige zendingsinitiatieven aan het begin van de negentiende eeuw, die zowel teken als 
oorzaak waren van een nieuw ‘religieus regime’, van een fundamentele verandering in de 
verhouding tussen godsdienst en politiek.
De zendingsactiviteiten die al vanaf 1706 vanuit Halle werden ondernomen, laat Van 
Rooden echter geheel buiten beschouwing. Dat mag verbazen, aangezien de vanuit Halle 
aangestuurde zending een belangrijke voorbeeldfunctie had voor de Hernhutters en rond 1800 
ook de Nederlandse en Britse zendingsgenootschappen mede inspireerden tot nieuwe zendings­
initiatieven 254 De Duits-Deens-Britse zending uit Halle blijkt een uitzondering op Van Roodens 
stelling, dat zending of missie in de vroegmoderne tijd alleen mogelijk was als de instelling relatief 
los van de overheid kon opereren. De directeuren van het weeshuis te Halle onderhielden, zeker 
in de eerste helft van de achttiende eeuw, nauwe contacten met de hoven van Berlijn, 
Kopenhagen en Londen. Het initiatief van de Deense koning Frederik IV was onmogelijk zonder 
de hartelijke steun van de Brandenburgs-Pruisische koning Frederik I. In Londen werden innige 
contacten aangeknoopt met de Britse hofpredikant, die steevast van Duitse komaf was. Een 
tweede reden waarom Halle een uitzondering op Van Roodens regel is, ligt in het gegeven dat 
voor de Hallcse zendelingen zelf geloof en politiek van begin af aan waren losgekoppeld. Halle 
liep daarmee vooruit op het nieuwe ‘religieus regime’, op de door Van Rooden geschetste 
overgang van een zichtbare maatschappelijke orde naar een morele gemeenschap van gelovigen, 
die zich rond 1800 voltrok.
Het ligt daarom voor de hand om ook andere dan koloniaalhistorische of sociopolitieke 
verklaringen te zoeken voor het uitblijven van protestantse zendingsinitiatieven van structurele 
aard enerzijds en voor de Duits-Deens-Britse uitzondering anderzijds. Deze oorzaken zijn mijns 
inziens vooral te zoeken in de religieuze overtuiging en strategie van protestanten in de 




eeuw in de Noord-Europese landen nauwelijks binnenlandse pressie was om structurele 
zendingsinitiatieven te ontplooien, anders dan de reeds bestaande initiatieven uit Halle en 
Hermhut, kunnen de argumenten van theologen uit de tijd zelf niet terzijde worden geschoven. 
De grote verschillen tussen de oud-protestantse en nieuw-protestantse visies op de zending zijn 
in de secundaire literatuur nauwelijks onderzocht.255 Luthers Weltnrirkung was in de vroegmoderne 
tijd een geheel andere dan in de negentiende en twintigste eeuw.256
Argumenten tegen en voor vending
De logische eerste en tot nog toe onbeantwoorde vraag is: was in protestantse landen een 
ideologische grondslag voor het ontwikkelen van structurele zendingsinitiatieven überhaupt 
aanwezig? De gevestigde orthodox-Lutherse kerken wezen voorstellen om zending te bedrijven 
consequent af. Toen Justinian Ernst baron von Welz in 1663 de oprichting voorstelde van een 
] esus-liebende- Gesellschaft ter bevordering van zending onder christenen én heidenen, werd dit 
voorstel door de orthodox Lutheranen resoluut afgewezen. Volgens hen was het appèl aan Jezus’ 
discipelen om het Woord in de wereld te verkondigen niet overdraagbaar aan anderen. De eerste 
reden was dat alleen de discipelen hun verkondiging kracht bij konden zetten door onreine 
geesten uit te drijven en door zieken te genezen. De tweede reden was dat Jezus hen eveneens 
had geïnstrueerd om met de weg naar de heidenen in te slaan, maar om zich slechts te richten op 
de verdwaalde schapen uit het volk Israël.257 In lijn hiermee zagen de Lutheranen het als de 
opdracht aan zichzelf om met hulp aan hun landsvorst Christus onder de christenen te brengen. 
Erdmann Neumeister, dichter van het onder Lutheranen bekende kerklied Jesus nimmt die 
Sunder an’, preekte in 1722 op Hemelvaartsdag: “Vor Zelten hieB es wohl: Geht hin in alle Welt. 
Jetzt aber: Bleib allda, wohin dich GOtt bestellt” .258 Het appèl voor zending onder niet-christenen 
was afkomstig uit een ver verleden en was niet van toepassing op zijn tijdgenoten.259 Weliswaar 
kon het in de toekomst, bij het naderen van de jongste dag, opnieuw van kracht worden, maar 
dan zou het slechts gebeuren wanneer God de gelegenheid daartoe rijp achtte.
Niet alleen Lutheranen, maar ook calvinisten zagen op theologische gronden géén 
aanleiding tot structurele beketingsinitiatieven, die waren gericht op mensen buiten de eigen 
kring. Immers, volgens Calvijn bepaalt alleen God wie is voorbestemd en wie niet. God, en niet 
de mens, stuurt het Evangelie daarheen waar hij wil: op de ene akker laat hij het regenen, op de 
andere blijft het droog.260 Voor de mens was slechts een zeer bescheiden rol weggelegd in de 
christianisering van de wereld. De Gereformeerde Kerk had onder de f/ÖC-dienaren een 
belangrijke plaats. Predikanten in de Oost hadden tot taak het personeel van de VOC te 
bedienen. Slechts weinigen onder hen hebben zich ook actief ingezet voor de bekering van 
‘heidenen’. Wel ging er veel tijd en energie zitten in de protestantse scholing van katholieke Sri-
255 Daarbij doel ik onder meer op Andrew F. Walls, ‘The Eighteenth-Century Protestant Missionary Awakening in lts 
European Context*, in: Brian Stanley (ed.), Christian Missions and the Enlightenment, (Cambridge 2001), 24 en G.J. 
Schutte (red.), Het Indisch Sion.
256 De bundel van Hans Medick en Peer Schmidt hierover gaat vrijwel geheel voorbij aan dit probleem; Hans Medick 
en Peer Schmidt (red.), Lutbcr fqviscbcn den Kuituren, Zeitgenossenschajt — Weltwirkung (Göttingen 2004).
257 Zie Matth. 10: 5-6.
258 Geciteerd in: Wemer Raupp, Mission in Quellentexten, Geschichte der deutschen evangeüschm Mission von der Rejormation bis 
%ur Weltnnssionskonjeren%TLdinburgh 1910 (Erlangen 1990), 189.
259 Wemer Raupp, ‘Justinian Ernst baron von Welz*, in: Biographisch-Bibliographisches Kirchenlexikon, 
http://www.bautz.de/bbkl/w7wel2.shtml, idem (red.), Mission in Quellentexten, 82-92; zie ook 13-20, 64-70.
^Amos 4:7; zie ook: Wemer Raupp, Mission in Quellentexten, 31.
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Lankanen, die immers een afvallige variant van het Christendom beleden, maar boeddhistische 
Singalezen werden niet bekeerd. Voor structurele zending was geen plaats in het netwerk van de 
VOC.261 Het woord ‘bekering’ werd in de protestantse landen dan ook vooral gebruikt voor 
christenen, die zich hernieuwd tot de ware God van de gereformeerden hadden gewend of in de 
zin van een sterke verdieping van het eigen geloof,262 en veel minder in de hedendaagse betekenis 
van conversie of overgang tot een ander geloof.
Orthodox-Lutheranen beschouwden de zending in Tranquebar als een bedreiging voor de 
status quo. In hun ogen had het Deens-Indiase gouvernement zijn verantwoordelijkheid reeds 
genomen voor de Lutherse gemeenschap ter plaatse. Conform artikel 3 van het in 1620 gesloten 
verdrag tussen de Deense compagnie en de raja van Thanjavur over de Deens-Indiase handels­
nederzetting Tranquebar, verplichtte de Compagnie zich om onder de eigen onderdanen de Lutherse 
religie bevorderden.263 Net als bij de Verenigde Oostindische Compagnie en de East India Company 
werden predikanten aangesteld in de Oost voor scheepslieden en dienaren van de Compagnie, niet, 
zeker niet in de eerste plaats voor zending.
Hoe is het te verklaren dat piëtisten uit Halle en Hermhut tegen de traditionele 
opvattingen van Lutheranen en Calvinisten in toch structurele zending ontplooiden? Hoewel het 
piëtisme in Pruisen werd gesteund door de hoogste kringen, moet het vooral worden gezien als 
een beweging die van onderaf opkwam. De geestelijke vader Spener vond, dat ieder die zich 
onder de ongelovigen begaf, de morele plicht had om het Evangelie te verkondigen, daar volgens 
hem alle gelovigen, uit liefde voor de medemens, ook prediker moeten zijn. Piëtisten voelden zich 
dus minder gebonden aan de in hun ogen te beperkte Lutherse taakopvatting, opgedragen aan de 
vorst, om Christus slechts onder de christenen te brengen. Spener gaf een nieuwe, sluitende 
argumentatie waarom het zendingsappel aan de discipelen niet tot het volk Israël beperkt kon 
blijven. Deze vraag was voor hem zo belangrijk, dat hij haar als eerste behandelde in zijn vierdelig 
werk Theologische 'Bedenken, gepubliceerd in 1700-1702, waarin hij zijn gedachten over allerhande 
godsdienstige zaken uiteenzette.264 Uit zijn argumentatie blijkt hoe belangrijk hij bijbelexegese 
vond. Centraal in zijn betoog staat het strenge oudtestamentische onderscheid tussen joden en 
heidenen. De discipelen begaven zich niet onder de “heidenen’ omdat zij volgens de Joodse 
wetten als onrein werden beschouwd. Maar een visioen van de discipel Petrus maakte hem 
duidelijk, dat er bij God geen aanzien des persoons bestaat, en dat ook heidenen Christen konden 
worden.265 Nadat Petrus was gemaand om ook onreine dieren te slachten en te eten, werd hij naar 
de “heidense’ honderdman Comelius geleid. Petrus begreep onmiddeUijk wat hem te doen stond. 
Hoewel een Jood traditioneel geen omgang mag hebben met een heiden, heeft God hem laten 
weten, dat geen enkel mens besmet of onrein mag worden genoemd. Petrus doopte Comelius, 
die de daarmee de eerste niet-Joodse, ‘heidense’ christen in de geschiedenis werd. Hiermee was 
voor Spener het zendingsappèl van alle foutieve duidingen ontdaan. De doop van Comelius 
leverde het argument om het Evangelie aan Joden en “heidenen’ in heel de wereld te verkondigen.
261 Dit in tegenstelling tot wat wordt beweerd in G.J. Schutte (red.), Het Indisch Sion, zie ook: id , ‘Christendom en 
Compagnie’, in: Leonard Blussé en Ilonka Ooms (red.), Kennis en Compagnie, De Verenigde Oost-Indische Compagnie en de 
moderne Wetenschap (Leiden 2002), 87-99.
262 Zo wordt het bijvoorbeeld gebruikt in het uit het Engels vertaalde stichtelijke werk: P. Doddridge, Eenige 
aanmerkelykc voorvallen in het leven van den wel-edelen gestrengen heere, colknelJacobus Gardine, gesneuvelt in den slag van Preston- 
Pans, in de laatste rebellie in Schotlandt (Rotterdam 1748).
263 Diller, Tranquebar - die Stadt an derBrandung, 11.
264 Philipp Jakob Spener, Theologische Bedencken und andere brieffliche Antmrten (Philipp Jakob Spener Schriften XI. 1) 
(Hildesheim 1999), 5-8.
265 Handelingen 10: 35.
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Speners taal verwijst naar een wereldbeeld, dat niet meer het onze is. Vandaar ook dat dit soort 
discussies gemakkelijk over het hoofd worden gezien. Voor piëtisten maakte de zending dus deel 
uit van de eveneens door Spener uitgedragen idee van het algemene priesterschap der gelovigen. 
Het lot van de Indiase zending was daarmee direct verbonden aan het welslagen van het 
piëtistische project in Halle.
3.2 Hoe zending te bedrijven? Twee ingangen
In de achttiende eeuw werd heel wat gesteggeld over de vraag hoe zending te bedrijven. 
Afhankelijk van succes en falen werden uiteenlopende strategieën gevolgd. De bijbel zelf bleek 
een paar goede aanknopingspunten te geven. Het leven van de eerste discipelen werd gezien als 
een voorbeeld dat navolging verdiende: Jezus instrueerde hen zo eenvoudig mogelijk, zonder 
reiszak, brood of geldbuidel te reizen. Ze mochten wel sandalen dragen, maar geen dubbele 
onderkleding. Ze mochten niets anders meenemen dan een staf. Getweeën moesten ze langs 
dorpen trekken en huizen binnengaan. Wanneer ze niet welkom waren, moesten ze weer 
vertrekken en het stof van hun voeten afschudden als getuigenis tegen de bewoners (Mark. 6: 7- 
13). Zodoende hadden de discipelen in het verre verleden grote successen geboekt, eerst in het 
klein in Israël, later in het groot in Egypte en in Rome. Vervolgens waren er de missionarissen die 
Europa in de vroege middeleeuwen hadden gekerstend. Dit succes was onder meer te danken aan 
de bekering van belangrijke vorsten, die hun onderdanen overtuigden van de noodzaak om zich 
te kerstenen. Logisch dus dat ook de missionarissen en zendelingen in India probeerden 
plaatselijke vorsten te bekeren. Het lag voor de hand te denken, dat na de succesvolle 
christianisatie van Europa op termijn ook andere werelddelen zouden worden gekerstend.
Maar zoals vaker het geval is als het gaat om voorbeelden uit een ver verleden: de 
voorgeschiedenis bleek niet voldoende houvast te geven voor een eenduidige strategie. Zowel 
onder katholieken als onder protestanten bestonden grote meningsverschillen over de te volgen 
koers. Zoals te doen gebruikelijk hadden ook de interpretatieverschillen van de bijbel hun 
repercussies voor de verschillende bekeringsstrategieën. Om de kennis van Gods wereld over te 
brengen aan de heidenen, zag men twee moge lijke ingangen. Men kon de ander aanspreken op 
zijn daden, door te wijzen op het verderfelijk handelen van de mens, en door een appel aan het 
zondebesef te streven naar een herstel van het directe contact met God middels de verlosser, of 
men kon zoeken naar de grootste gemene deler tussen de volken, naar algemeen geldende 
ethische en maatschappelijke normen en waarden in de vorm van een al dan niet gezamenlijk 
gedeelde natuurlijke religie.
De eerste ingang was terug te voeren op Paulus’ reizen door het Middellandse zeegebied, 
beschreven in het bijbelboek Handelingen. Diens reizen werden gelezen als een leidraad, als een 
voorbeeld dat navolging verdiende. Paulus reisde door het Middellandse Zeegebied om zoveel 
mogelijk mensen te bereiken, die nog geen kennis met het Christendom hadden gemaakt. 
Bovendien zette hij in zijn Brieven aan de heidenen — Romeinen, Korintiërs, Galaten, Efesiërs, 
Filippenzen, Kolossenzen en Tessalonicenzen — uiteen hoe de ‘heidenen’ tegemoet te treden. In 
deze brieven bevestigde hij dat de hele mensheid schuldig was tegenover God, en dat alleen het 
geloof redding kon brengen. Hij riep de gelovigen op zich niet het aardse, maar op hemelse zaken 
te richten. In sommige brieven, zoals die aan de Galaten, sprak hij de ‘heidenen’ ook bestraffend 
toe. Volgelingen van Paulus hoopten op een snelle verspreiding van Gods woord: God is
66
wijsheid en hij heeft de hulp van mensen niet nodig om dit uit te leggen. De missionarissen en 
zendelingen hoefden niet veel meer te doen dan deze waarheid te ontsluieren, de ander aan te 
raken met Gods woord.
Voor de tweede ingang — het zoeken naar een gemene deler — was meer tijd nodig. Deze 
variant sluit aan bij de idee dat ook de niet-christelijke volken een vorm van natuurlijke religie 
kenden die in de schepping was verankerd. Deze ‘natuurlijke religie’ werd gevonden in het 
praktische handelen van vreemde volken, in de wijze waarop zij natuurlijke normen en waarden 
handhaafden, in de omgang met de natuurlijke ordening Gods.266 Ook vreemde volken maakten 
op deze manier deel uit van de wereld als “het boek der natuur’, waarin de ordening Gods is 
opgeschreven. De natuurlijke moraal werd zodoende gezien als een gezamenlijke deler waar 
christenen en nict christenen elkaar konden vinden. De natuur had een normerende functie. 
Naast het natuurrecht, was er ook een natuurlijke staatsvorm en een natuurlijke religie, die minder 
werd beoordeeld naar spitsvondige theorieën van theologen, maar vooral naar het morele 
handelen in de praktijk, naar de handhaving van de natuurlijke normen en waarden, naar de 
omgang met de natuurlijke ordening Gods. Ook de niet christelijke volken konden kennis nemen 
van deze natuurlijke orde.
Vroegmoderne ideeën over het natuurrecht en de natuurlijke religie stoelden niet alleen 
op de filosofie van de klassieken, maar ook op de bijbel. In Romeinen 2: 14 staat dat de heidenen, 
die onkundig zijn van de bijbelse wetten, maar die zich op natuurlijke wijze aan de voorschriften 
van deze wetten houden, zichzelf tot wet hebben verheven. Zij hebben dan wel nooit van de 
openbaring Gods gehoord, maar zij hebben zich Gods wetten als geen ander eigen gemaakt. Zij 
kunnen bovendien tonen dat ze deze wetten in hun hart hebben gegrift.267 Ook de ‘heidenen’ 
konden dus leven volgens een natuurlijke moraal, zoals die in het natuurrecht was vaslgelegd. De 
gemeenschappelijkheid tussen de volkeren is te vinden in een natuurlijke ordening, die allen zich 
eigen kunnen maken.
Uit de geschiedenis maakten de Christenen op dat de kennis van Gods wijsheid sinds de 
zondeval overal op aarde was verworden, gedegenereerd en ontaard in allerlei ‘heidense’ 
varianten. Missionarissen en zendelingen konden de ‘heidenen’ bekeren door hen hiervan bewust 
te maken. Om succes te boeken in dit bewustwordingsproces, lag het voor de hand om aandacht 
te schenken aan elementen die de gemeenschappelijkheid konden vergroten: kennis, scholing, een 
goede staatshuishouding en een morele opvoeding.268 Het “boek der natuur’ in de meest brede 
zin, fungeerde als een morele maatstaf die de mogelijkheid geeft tot verbroedering tussen volken.
Zendelingen en missionarissen kozen voor één van deze varianten of voor een 
combinatie van beide. Beide varianten hebben een relatie met de theologie, beter gezegd met de 
soteriologie, de leer van de redding van de mens. De eerste variant sluit aan bij de idee dat de 
mens zondig is en dat Christus aan het kruis is gestorven om de redding van de mensheid te
266 Over de natuurlijke religie, zie Walter Sparn, ‘Natürliche Theologie’, in: Horst Balz e.a- (red.), Theologische 
Realen^klopaedie 24 (Berlijn 1994), 85-86 en David A. Pailin, ‘Naturliche Religion’, in: Horst Balz e.a. (red.), 
Theologische Realen^yklopaedie 24 (Berlijn 1994), 78-85, en diens hoofdstuk ‘The question of natural religion’ David 
Pailin, Attitudes to other Religions, Comparative Religion in Seventeentb- and Hightemth-Century Brilain (Manchester 1984), 23- 
44, i.h.b. 31-32, zie ook: Wenchao Li, ‘Zur Frage der natürlichen Theologie — Leibniz und Christian Wolff, in: id. en 
Hans Poser (red.), Das neueste über China: G. W. Leibni^ens ‘Novissima Sinica* von 1697, intemationales Symposium, Berhn 4. 
bis 7. Oktober 1997 (Stuttgart 2000), 320-331.
267 Wenchao Li, ‘Zur Frage der natürlichen Theologie’, 321-322.
268 Zie ook het hoofdstukje TDie philosophische Emanzipation der natürlichen Theologie in der Neuzeif, Walter 
Sparn, ‘Natürliche Theologie’, in: Horst Balz e.a. (red.), Theologische Realensyklopaedie 24 (Berlijn 1994), 85-98, aldaar 
89.
67
bewerkstelligen. Wie deze gebeurtenis accepteert, wordt gered door de genade Gods. Aan de 
andere kant stonden vaak verlichte denkers, die in de natuurlijke orde een door God gegeven 
ideaal zagen, waarin onder de volkeren in de wereld gemeenschappelijke delers te vinden moesten 
zijn. Hechtten de eersten meer aan Gods woord, aan zijn Openbaring, de tweeden stelden meer 
belang in Gods schepping, in de natuur.
Uiteenbpende visies op missie en pending
Toen de eerste protestantse zendelingen in 1706 in Tranquebar arriveerden, hadden de 
katholieken al meer dan twee eeuwen ervaring opgebouwd. Zij moesten ervaren hoe hun religie 
in de hindoeïstische traditie werd geïncorporeerd. Het katholicisme had zich als een cultus 
verspreid langs handelsroutes. Christelijke heiligen werden ingepast in de traditionele Zuid 
Indiase Bhakti-devotie. Op plaatselijke altaren werden niet alleen de hindoegoden, maar ook de 
beroemde Jezuïet Franciscus Xaverius of de maagd Maria vereerd. Zij werden naast elkaar 
aanbeden. In deze vorm had de vroege missie een groot succes.269
De Jezuïeten kozen ervoor om zich op elites te richten. De China-missionarissen stelden 
zich op als mandarijnen aan het Chinese hof: Ferdinand Verbiest, Matteo Ricci en Adam Schall 
von Bell. Door de Europese wetenschap in China te introduceren, hoopten zij ook kennis van de 
bijbel te kunnen overbrengen. Wiskunde en astronomie hadden een plaats binnen hun op de 
bijbel geïnspireerde kosmologie. Door zons- en maansverduisteringen te voorspellen maakten zij 
indruk op de Chinezen. Zij toonden hiermee aan meer te weten van ‘de geheimen van het 
hemelrijk’ .270 Hun invloed bleef echter beperkt tot het hofleven.
In India verdiepte Roberto de Nobili, die zich in 1606 in Madurai vestigde, zich uitgebreid 
in de taal, gewoonten en gebruiken. Hij paste zich zoveel mogelijk aan de omgangsvormen van 
brahmanen aan, at alleen rijst en groente en kleedde zich als een sannyasin, een Indiase asceet. Hij 
liep op houten sandalen en droeg een okerkleurig gewaad met een over de linker schouder 
gedragen sjaal (punul). De Nobili stond zijn Indiase volgelingen toe, om zich op hun wijze te 
blijven kleden. Zij droegen hun eigen ketting (ttpavitd), sjaal en haarvlecht (kudumi) op hun verder 
kaalgeschoren hoofden. Zij mochten zelfs de heilige as van Siva op hun voorhoofd aanbrengen 
en namen ceremoniële baden. Om de hogere kasten niet tegen zich in het harnas te jagen, richtte 
De Nobili een kerk in die ontoegankelijk was voor de kastelozen.271 Met deze vorm van 
accommodatie maakte hij school.
Ook De Nobili werd na zijn dood object van een informele cultus, die zijn weg vond 
zonder dat missionarissen er zelf deel aan hadden. Een van zijn navolgers was Constanzo 
Guiseppe Beschi, die zich niet als een asceet opstelde, maar als een belangrijke religieuze meester, 
een achaya, buitenshuis zelfs als een raja-guru, een vorstelijk leraar. Volgens de overlevering 
kleedde hij zich met grandeur. Hij droeg een witte tulband, purperen gewaden, in zijn hand een 
zakdoek van dezelfde kleur, oorbellen met parels en robijnen, een gouden ring, een lange stok en 
pantoffels.272 Ook in zijn manier van reizen had hij zich geheel aangepast aan de Indiase praktijk.
269 Zie het hoofdstuk ‘Christian saints and gurus in the poligar country’, in: Susan Bayly, Saints, Goddesses and Kings, 
Muslims and Christians in South Indian societyl700-1900 (Cambridge 1989), 379-419.
270 Klaus Schatz S.J., in: Li en Poser (red.), Das neueste über China (Stuttgart 2000), 69-78, aldaar 77.
271 Horst Gründer, Welteroberung und Christentum, ein Handbuch %ur Geschichte derNeu^eit (Gütersloh 1992), 288-289 en: 
Peter Dahmen, Robert de Nobili S.J., ein Beilrag %ur Geschichte der Missionsmethode und der Indologie (Münster 1924).
272 Zeventig jaar na zijn dood verzamelde een katholieke Tamil, afkomstig van de hogere Velalan-kaste, alle verhalen 
over Beschi en zette ze op schrift; het resultaat is twee decennia later gepubliceerd: A. Muttusami Pillei, ‘A Brief
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Hij liet zich in een palankijn (draagstoel) vervoeren, bekleed met tijgervel, met twee personen aan 
zijn zijde om te waaieren, een derde om een zijden paraplu met gouden knop hoog te houden en 
voorop twee lopers met pauwenveren in hun hand. Hij at vlees noch vis en nuttigde de op In­
diase wijze bereide maaltijd slechts éénmaal per dag. Beschi had zich de Indiase wetenschap, de 
meningen en conventies in woord en geschrift eigen gemaakt, zodat hij zich in de Indiase wereld 
verstaanbaar kon maken. Was De Nobili waarschijnlijk de eerste Europeaan die Sanskrit leerde, 
Beschi staat vooral bekend als een groot Tamiloloog. Het is niet moeilijk om de twee vananten 
van missie te herkennen in enerzijds Xaverius als reizende verkondiger en anderzijds De Nobili 
en Beschi als leraren, die op zoek gingen naar overeenkomsten tussen Oost en West. De Jezu- 
ieten wisten zich beter dan de protestantse zendelingen te handhaven op Indiaas grondgebied, 
omdat zij geneigd waren zich aan te passen aan de Indiase kledij, gewoonten en gebruiken. Hun 
missie was ook succesvol: in 1717 waren er op Sri Lanka, volgens hen maar liefst 77.000 
katholieken.273 Het gebied waar de missionarissen succes hadden in India bleef echter beperkt tot 
drie centra: in en rond Portugees Goa, aan de Malabar-kust vooral onder de Thomas-christenen, 
en aan de Koromandel kust onder de laag in aanzien staande kaste van vissers en parelduikers.274
De accommodatiepolitiek van de Jezuïeten, waarbij de christelijke boodschap werd 
uitgelegd en aangekleed met niet-christelijke begrippen, riten en symbolen, kwam in de eerste 
helft van de achttiende eeuw onder vuur te liggen in Rome. In de Malabaarse ritenstrijd ging het 
onder andere om de vraag of kaste-onderscheiden in de Kerk konden worden gehandhaafd, of 
het huwelijk met een ring of ook met een ketting ('tab) mocht worden gesloten, zoals De Nobili 
deed, en of het geoorloofd was om de doop door aanraking met speeksel van missionarissen te 
voltrekken. In de pauselijke bul Omnium SolMludinum uit 1744 werden alle vormen van syn­
cretisme verboden.275 Daar nu ook de ‘onaanraakbaren’ bezocht moesten worden door de 
missionarissen, werden zij door brahmanen gemeden, waardoor het missiewerk onder de laatsten 
vrijwel onmogelijk werd gemaakt.276 Jezuïeten kwamen bovendien in zwaar weer terecht toen de 
orde door de Portugese koning op aandringen van zijn eerste minister de markies van Pombal in 
1759 werd verboden. Zij die niet konden vluchten, werden gevangen genomen. Anderen zetten 
hun werkzaamheden voort buiten Portugees grondgebied, zoals pater Joseph Tieffenthaler, die 
zijn heil zocht in de Indiase binnenlanden.
De Jezuïeten hadden grote invloed op de Europese beeldvorming van India. Zij 
beschreven hun ervaringen in de hoopvol gestemde le ttres Edtfiantes, een tijdschrift dat ook in 
protestantse kring goed werd gelezen. Leibniz schreef in 1697, geïnspireerd door het succes van 
de Jezuïeten, zijn Novissima sinica, waarin hij stelde dat protestanten niet achter konden blijven bij 
de initiatieven van Katholieke zijde.277 Hij was net zoals de Jezuïeten een groot voorstander van 
de propagatio ftd eip er sdentias. de verkondiging van het geloof door de wetenschappen.278 Protes­
Sketch of the Life and Writings of Father C.J. Beschi or Viramamuni, Translated from the Original Tamil’, Madms 
Journal o f l  iterature and Science (april 1840), 250-300, i.h.b. 254, zie ook D. Dennis Hudson, Protestant Origins in India, 
TamilEvangelical Christians, 1706-1835 (Cambridge 2000), 23-24, Bishop R. Caldwell, A history ofTinnevell’y (New Delhi 
1982, oorspr. verschenen 1881), 338-343 en Michel Ledrus, Beschi, Xaveriana 8, 90 (juni 1931).
273 Thomas Ohm, Wichtige Dalen der Missionsgeschichte: eine Zóttafel (Münster 1961), 129.
274 Gründer, Weüeroberung und Christentum, 285.
275 In 1742 had Benedictus XIV al een einde gemaakt aan de Chinese riten met de bul Exquo singulari.
270 Gründer, Welteroberung und Christentum, 290.
277 Claudia von Collani, ‘Gottfried Wilhelm Leibniz and the China Mission of the Jesuits’, in: Wenchao Li en Hans 
Poser (red.), Das neueste üher China, 89-103.
278 Hans Poser, “Leibnizens Novissima Sinica und das europaische Interesse an China’, in: Wenchao I i  en Hans Poser 
(red.), Das neueste über China, 1-28, aldaar 21.
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tantse zendelingen moesten zich bekwamen in dc westerse techniek. Zij moesten omgaan met 
wetenschappelijke instrumenten en experimenten kunnen uitvoeren. Net als de Jezuïeten 
moesten zij niet alleen geoutilleerd zijn om de kennis van Gods woord over te brengen, maar ook 
van de wiskunde, de medicijnen en chirurgie en van de benodigde talen.279 Bij de Aziaten zou, als 
zij de Westerse technieken leerden kennen, vanzelf de behoefte volgen om ook de Openbaring 
Gods te leren kennen.
Leibniz was voorstander van een internationale ‘geleerdenrepubliek’, waarvan ook 
Chinese geleerden deel zouden uitmaken. Door de uitwisseling van Duitse en Chinese 
zendelingen zouden beide werelden beter worden. De Duitsers vinden hun weg in de natuurlijke 
religie en de Chinezen maken kennis met de in de bijbel geopenbaarde theologie.280 Daar de 
natuurlijke religie vooral op het praktische handelen wordt beoordeeld, is China voor Leibniz hét 
voorbeeld van een niet-christelijke cultuur die zich de natuurlijke religie heeft eigengemaakt.281 In 
de theoretische wetenschappen ligt Europa voor op China, maar de verhoudingen zijn om­
gekeerd, waar het gaat om de praktische filosofie, waarmee vooral de ethiek en de politiek werd 
bedoeld. Het leven in China is volgens Leibniz geheel toegesneden op de behoeftes van de 
mensen: de publieke orde, rust en vrede. Wanneer een wijs man tot scheidsrechter zou zijn 
benoemd om de voortreffelijkheid van de volkeren te beoordelen, zou volgens Leibniz de 
‘gouden appel’ aan China worden toegewezen, ware het niet dat Europa China in één opzicht 
overtreft, dat buiten het bereik van de menselijke mogelijkheden ligt: in het goddelijke geschenk 
van de christelijke religie, in het kennen van de Openbaring zelf.
Voor August Hermann Francke gingen al deze ideeën veel te ver. Zonder kennis van het 
Evangelie geraakt de natuur volgens hem immers op een dood spoor. Leibniz hoopte echter via 
Francke’s contacten met piëtisten in Moskou de deuren naar China te kunnen openen. In de 
correspondentie complimenteerde de directeur van het weeshuis de filosoof met zijn Novissima 
Sinica en stuurde hem eigen geschrift toe over de armenzorg en het onderwijs te Halle.282 Beiden 
vonden elkaar in hun kritiek op de gevestigde orde. Zij zagen het ontbreken van overzeese 
zending als een belangrijke omissie van de Lutherse orthodoxie. Maar de aanvankelijk zo 
enthousiast begonnen correspondentie leidde tot niets: de uitwerking van beider ideeën lag 
daarvoor te ver uiteen. Terwijl Leibniz zijn hoop had gevestigd op het vinden van 
overeenkomstige inzichten in de natuurlijke theologie, wees Francke vooral op het ontbreken van 
inzicht bij de Chinezen in de openbaring Gods. Voor Francke was het gegeven, dat een “heiden’ 
inzicht had in de natuurlijke theologie, een gotspe. Van een uitwisseling van kennis, op de basis 
zoals die door Leibniz was voorgesteld, kon bij Francke geen sprake zijn. Toen Francke in 1714 
de correspondentie met de in Wenen verblijvende Leibniz hervatte, met een verzoek om de in
279 Gottfried Wilhelm Leibniz, “Bedencken, wie .. Propagatio fidei per scientias förderlichst zu veranstalten 
(November 1701)’, in: Wemer Raupp (red.), Mission in Quellentexten: Geschichte der Deutschen EvangeUschen Mission von der 
Reformation bis %ur Weltmissionskonferen^Edinburgh 1910 (Erlangen 1990), 131.
280 Georg Wilhelm Leibniz (Heinz Günther Nessekath en Hermann Reinbothe (red.)), Das Neueste von China (1697), 
Novissima Sinica (Keulen 1979), 8-11,18-19.
281 Dat laatste is een belangrijk verschil met de leer van Wolff, die vijfentwintig jaar na Leibniz zijn chinese rede hield; 
volgens Wolff was de natuurlijke religie voorbehouden aan de Christenheid.
282 Gerda Utermöhlen, “Das Echo auf die Novissima Sinica im Kreise des halleschcn Pictismus’, in: Wenchao Li en 
Hans Poser (red.), Das neueste über China, 311-319, Martin Brecht, “August Hermann Francke und der Hallesche 
Pietismus’, in: idem (red.), Geschichte des Pietismus 1 (Göttingen 1993), 517, Franz Rudolf Merkel, G. W. von Leibni^ und 
die China-Mission: eine XJntersuchung über die Anfdnge derprotestantischen Missionsbewegung (Leipzig 1920), 160-171, de 
correspondentie tussen Leibniz en Francke (in het Latijn): idem, 214-224 en: Gottfried Wilhelm Leibniz,, Gottfried 
Wilhelm Eeibni.̂  Scimtliche Briefe und Schriften (Wolfgang Bungies en Gerda Utermöhlen ed.), (Berlijn 1993,1998), band 
1 ,14 en 1 ,15.
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Halle opgeleide predikanten bij het Weense hof aan te prijzen, werd in deze brief en de erop 
volgende met geen woord meer gesproken over de inmiddels in India gerealiseerde zending.
Ook het voorbeeld van het Nederlandse onderwijs op Sri Lanka heeft Francke 
waarschijnlijk niet kunnen bekoren. De Nederlanders op Sri Lanka deden weliswaar niet op 
structurele wijze aan zending, indirect gaven zij wel vorm aan de zendingsgedachte, door de 
oprichting van twee seminariums, in Jaffna (1692) en Colombo (1696). Hiermee werd tegenwicht 
geboden aan de grote katholieke minderheid op Sri Lanka.283 De Nederlandse predikant Petrus 
Sinjeu, rector van het seminarium te Colombo, was ervan overtuigd geraakt dat het ‘natuurlijk 
licht’ onder de bewoners van Sri Lanka volop aanwezig was. Als cartesianist dacht hij de 
bewoners met argumenten te kunnen overtuigen van het gelijk van Christus. Daarvoor hoefde hij 
niet eens hun taal te beheersen. De bewoners zouden immers zelf ook snel inzien, dat zij de 
verkeerde weg bewandelden. Met behulp van vragen en antwoorden uit Descartes’ Meditaties over 
de Eerste Filosofie kon hij afdoende bewijzen dat de Sri-Lankaanse ideeën over zielsverhuizing, 
polytheïsme en astrologie op niets dan bijgeloof berustten.284 Het succes van beide seminaries 
bleek op termijn niet heel groot. De school te Jaffna werd al in 1722 gesloten, die van Colombo 
kampte halverwege de achttiende eeuw met een personeelsgebrek, maar bleef wel tot het einde 
van de Nederlandse periode bestaan.
Piëtistische pending: de Openbaring als leidraad
Zowel Leibniz als de piëtisten gingen ervan uit dat, in overeenstemming met Paulus’ brief aan de 
Romeinen, de heidenen een innerlijke notie van God hadden, al was deze fragmentarisch. Maar 
waar Leibniz, geïnspireerd door missionarissen, juist deze innerlijke notie als argument gebruikte 
om tot een uitwisseling van kennis te komen, vonden de piëtisten in dit gegeven de aanleiding om 
direct tot het hart te spreken. In lijn met hun gedachtegoed hoefden zij niet uitgebreid stil te staan 
bij Gods werken. Verschillen van inzicht over de juiste zendingsmethode zijn veelal te herleiden 
tot de vraag, die ten grondslag ligt aan veel discussies in de vroegmoderne tijd, namelijk hoe God 
kan worden gekend: in de natuurlijke orde, zoals die in de schepping zelf is terug te vinden, of in 
zijn Openbaringen?
Om Lutherse kritiek op de zending, en daarmee ook op het piëtistische project in het 
algemeen te voorkomen, schreef Francke een instructie voor de zendelingen, waarin hij 
richtlijnen biedt voor hun handelen. Hij benadrukt dat de apostel Paulus in élk opzicht navolging 
verdient.285 De zendelingen moeten zijn wegen bewandelen en zijn woord prediken. Zij moeten 
zich met een oprecht hart opofferen voor God, zich vereenzelvigen met hun taak, hun eigen wil 
laten afsterven, opdat de zending Gods werk zou worden. Francke haalt in zijn instructies Johann 
Arndt aan, die stelt: “Der Mensch, der etwas sein will, ist die Materie, woraus Gott nichts, ja
283 Zie: Jur van G oot, Jan Kompenie as schoolmatter, Dutch education in Ceylon 1690-1795 (Groningen 1978) en Klaus 
Koschorke, ‘Dutch Colonial Church and Catholic Underground Church in Ceylon in the 17th and 18th Centuries’, 
in: idem (red.), “Christen und Geimrg", Konjmntation und Interaktion koloniakr und indigener Christentumsvananten 
(Göttingen 1998), 95-105.
284 Van Goor, Jan Kompenie as schoolmaster, 64-68, idem, “Handel en wetenschap’, in: J. Bethlehem en A.C. Meijer (red.), 
VOC en cultuur, wetenschappelijke en culturele relaties tussen Europa en A sje ten tijde van de Verengde Oostindische Compagnie 
(Amsterdam 1993), 1-16, aldaar 12.
285 A.H. Francke, ‘A.H. Franckes zufëllige Gedanken über die königlich danische Missions-Affaire zu Tranquebar in 
Ostindien’, in: Wilhelm Germann, TAegenbalg und Plütschau, die Gründungsjahre der Tranckebarschen Mission, ein Beitmg sgtr 
Geschichte des Pietismus «ach handschrijtlichenQuellen undahesten Drucken, 2, Urkunden (Erlangen 1868), 127-167, aldaar 
135, zie ook: Norgaard, Mission und Obrigkeit, 122.
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woraus er die Narren macht. Ein Mensch aber, der nichts sein will, und sich fiir nichts halt, ist die 
Materie, woraus Gott etwas macht, und herrliche weise Leute vor ihm” .286 De oproep tot 
zelfopoffering, je zou bijna zeggen tot zelfverloochening, spreekt in alle woorden van Francke’s 
instructie door. Ook als een zendeling zich Kever wijdt aan de Studio Medico, Mathematico, Historico 
en Geographico, zal hij zichzelf moeten verloochenen, Hij zal bereid moeten zijn om net als 
Epafroditus, een bode van Paulus, zijn leven te wagen voor Christus’ zaak. Ook zal hij om het 
zendingswerk te dienen instructies van de oudst aanwezige zendeling moeten aanvaarden.
De grote nadruk op de openbaring Gods, eerst aan Adam gegeven, later door Christus 
opnieuw verwoord, moest heel praktisch worden doorgegeven. Piëtisten lieten zich in woord en 
daad inspireren door Jezus, door zijn apostelen en vooral door de heiden-apostel Paulus. Zij 
lazen in zijn brieven een bevestiging van hun wereldbeeld. Ook Paulus ging ervan uit dat de mens 
leefde in een periode tussen de herrijzenis en de laatste wederkomst van de zoon van God. In 
deze periode van hoop op betere tijden, zal men gehoorzaam moeten buigen voor God en steeds 
het aardse moeten afleggen en het hemelse zoeken, opdat oude tegenstellingen tussen mensen 
wegvallen.287
Over de methode van verkondiging, van catechese, de methodusproponendi et colloquendi, is in 
de vroegmoderne tijd veel geschreven, niet in de laatste plaats omdat dit een onderdeel was van 
de homiletiek, de leer van de theologische conversatie en van de kanselwelsprekendheid, en 
daarmee als onderdeel van de retorica werd gezien.288 Het was volgens Francke niet de bedoeling 
dat de zendelingen de hindoes intellectueel proberen te overtuigen, want dat had geen enkele zin. 
Bij de hindoes ontbrak het immers vooral aan inzicht over het menselijk verderf, zij waren 
onbekend met de genade Gods en de aanstaande verlossing door Jezus Christus. De taak van de 
zendelingen bestond uit het brengen van dit goede nieuws, zodat de sluier van onwetendheid zou 
worden opgelicht en de Indiase bevolking in staat zou zijn om Gods wijsheid vanuit het hart te 
doorgronden.289 Het volstond om de straat op te gaan en zoveel mogelijk “heidenen’ aan te 
spreken op hun overtuiging. De kennis Gods hoefde alleen te worden aangereikt, waarna het als 
een mosterdzaadje op het land als vanzelf zijn weg zou vinden onder de mensen.
De zendelingen moesten daarbij direct op hun doel afgaan. De twistgesprekken, die de 
piëtistische zendelingen voerden met de ‘heidenen’, wortelden in de scholastieke traditie: op een 
eerste begripsverklaring volgde de onthulling van de waarheid, waarna de weg naar de 
Openbaring kon worden gewezen. 290 Eerst moest de plaatselijke bevolking met argumenten 
worden overtuigd van haar ‘heidense blindheid’, door bij voortduring te blijven praten over de 
schadelijke en irrationele dwaalwegen van het hindoeïsme. Dan moesten de vooroordelen en 
bezwaren ten aanzien van het christendom worden ontkracht. Uiteindelijk moest helder en
286 Johann Amdt, Secbs Büchervom jvahren Christenthum (Berlijn 1841), 66, zie ook: H.-W. Gensichen, ‘Neue Materialien 
und Forschungen zur Frühgeschichte der evangelischen Mission, I: August Hermann Franckes ‘Axiomata pro 
candidatis negotii missionis’ (1718)’, Zeitschriftfiir Mission, 6 (1980), 31.
287 Zie bijvoorbeeld Kol. 3: 9-11 en Gal. 3: 28.
288 Voor een uitgebreid overzicht van homiletische geschriften uit de vroegmoderne tijd: Joachim Dyck en Jutta 
Sandstede, Quellenbibliograpbie %ur Rhetorik, Homiletik und Epistolographie des 18. Jahrhunderts im deutschsprachigen Raum 1-II1 
(Stuttgart 1996).
289 D. Dennis Hudson, Protestant Origins in India, 11, Hans-Werner Gensichen, ‘Abominable Heathenism’, A 
Rediscovered Tract by Bartholomaeus Ziegenbalg’, Indian Church Histoiy Revietv 1 (1957), 40.
290 Erich Beyreuther, ‘Die Missionspredigt Ziegenbalgs’, Evangelische Missions^eitschrijt 13 (1956), 30, zie ook Hans 
Wemer Gensichen, ‘Abominable Heathenism’, A Rediscovered Tract by Bartholomaeus Ziegenbalg, Indian Church 
History Revietv 1 (1957), 29-41, i.h.b. 37 en Gotthilf A. Francke, ‘’Vorrede’, 76e Cont., HB 7, (88).
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duidelijk de waarheid van het christendom worden onthuld en de weg gewezen om zich deze 
waarheid eigen te maken.
Institutionalisering van de zending, in de vorm van kerk, werkplaats, school en woning, 
werd ook door critici uit eigen kring overbodig geacht, omdat deze gebouwen slechts in hun 
uiterlijk vertoon het aanzien Gods konden bevestigen. Het ging hen om de heroprichting van de 
uit het lood geslagen tempel Gods in het éigen hart.291 Bovendien hadden ook de discipelen 
tijdens hun verkondiging kerk noch school gesticht.
3.3 Zendingsidealen en weerbarstige praktijk
De eerste zendelingen gingen in 1705 op initiatief van de Deense koning Frederik naar 
Tranquebar. Van het begin af waren er problemen met plaatselijke en kerkelijke autoriteiten. Zo 
kreeg Bartholomaus Ziegenbalg het op het schip aan de stok met de kapitein, omdat de zendeling 
hem had aangesproken op zijn interesse in een Europese vrouw, die in Kaapstad aan boord was 
gegaan. Bij aankomst moesten de zendelingen hierom drie dagen langer op het schip blijven dan 
de andere passagiers.292 Eenmaal aan land stond hen een koud onthaal te wachten van de Deense 
commandant Hassius, die niet op hen bleek te zitten wachten. De zendelingen mochten zich 
uiteindelijk buiten de vestingmuren van Tranquebar vestigen. Ziegenbalg toonde zich een 
fanatieke prediker, die er zelfs niet voor terugdeinsde om beeltenissen van Indiase goden in het 
bijzijn van Tamils omver te werpen en kapot te maken. In 1708 liepen de ruzies zo hoog op, dat 
Hassius Ziegenbalg voor een half jaar gevangen zette.
Ook in Duitsland werd de zending kritisch gevolgd. In 1708 verdedigde de orthodox 
lutherse theoloog Johann Georg Neumann zijn Dissertatio de Pseudapostolis aan de Saksische 
universteit Wïttenberg, bolwerk van de Lutherse orthodoxie. Volgens Neumann liepen er in zijn 
eigen tijd nog heel wat valse profeten rond, en het bewijs daarvoor werd geleverd door de 
zendelingen, die naar Tranquebar waren afgereisd. In plaats van zich aan te sluiten bij de dienaren 
van het Woord, die reeds ter plaatse ingang vonden onder de “heidenen’, moest men volgens hem 
vrezen dat zij de kerk wilden neerhalen, uiteendrijven en versplinteren.293
In 1709 arriveerde Johann Georg Böving als zendeling in Tranquebar. Zijn komst maakte 
de situatie erger. Böving vertrok al in 1711 na heftige meningsverschillen over het beleid. De 
twist was voor een belangrijk deel terug te voeren op theologische verschillen van inzicht. Böving 
was orthodox Luthers, opgeleid aan de universiteit van Kiel.294 Volgens hem was het merendeel 
van de Christenen overgelopen van de “Papisten”. Zij kwamen naar de zending vanwege de 
bedeling. Het waren “Blut-arme nackende Leute, welche gemeiniglich so lange sie Brodt haben,
291 In 1702 hield Brendel een preek met als thema: “Der neue Tempel ohne Götzen in der Neuen Kirche, das ist: 
Deutliche Anweisung wie die auBedichen Kirchen-HauBer zu Wiederaufrichtung des verstörten Tempel Gottes im 
Hertzen, oder zum wahren Seelen-Heyl der Menschen heylsamlich genützet und ohne Abgötterey gebrauchet 
werden können”, zie: Horst Weigelt, T)er Pietismus in Bayem’, in: Martin Brecht en Klaus Deppermann (red.), 
Geschichte des Pietismus 2, Der Pietismus im acht^ehnten Jahrhundert, (Göttingen 1995), 296-318, aldaar 311.
292 Brijraj Singh, The First Protestant Missionary to India, Bartholomaeus Ziegenbalg (1683-1719) (Oxford 1999), 16, 22,27.
293 Geciteerd in: J. Ferd. Fenger, Geschichte der Trankebarscben Mission (Grimma 1845), 41, Johann Georg Neumann, De 
Pseudapostolis veteri etrecentiori ecclesiae infensis (Wittenbeig 1708).
294 Johann Georg Böving, Curieuse Beschreibung undNachrichtvon den Hottentotten: nehst kur^erNachricht von Tranquebar und 
Bericht von einigen unterdenen Herm Missionaris daselbst entstandenen Stmtigkeiten (1712), zie ook: Elfriede Bachmann, “Die 
Lebensbeschreibung des Johann Georg Bövingh’, Rotenburger Schrijten, 48/49 (Rotenburg 1978), 92-187, en: Hans- 
Wemer Gensichen, “Neue Materialien und Forschungen zur Frühgeschichte der evangelischen Mission, II: Der Fall 
Bövingh’, ZeitschriftJSrMissionVl (1980), 106-112.
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Christo nachfolgeri” .295 Hij noemde ze naar de gangbare Indiase muntsoort “Fano-Christen”, die 
zodra de steun werd afgeschaft, uit beeld verdwenen. Toen de openhartige aantekeningen van de 
uit Tranquebar teruggekeerde Böving werden gepubliceerd, brachten ze een wervelwind aan
296reacties teweeg.
Min of meer als onderdeel van zijn bekeringswerk deed Ziegenbalg uitgebreid stadie naar 
de taal en cultuur van de Tamils. Hij hoopte dat zijn geschriften, die door hedendaagse indologen 
alom worden geprezen, zouden worden gepubliceerd in Europa. Hierover schreef hij meermaals 
naar Halle, maar kreeg geen bevredigend antwoord. Uiteindelijk bleek hem dat Francke niet van 
plan was om zijn werken te publiceren, met als argument dat de zendelingen naar India waren ge­
stuurd om het christendom aldaar te verbreiden, niet om het ‘heidendom’ in Europa te intro­
duceren. C.B. Michaelis, die lange tijd eindredacteur was van de Hallesche Berichte, vreesde dat de 
zendelingen teveel vrije tijd besteedden aan het schrijven over Indiase afgoden, “deren Namen 
und Dienst man vielmehr (so viel an uns ist) in ewige Vergessenheit begraben sollte” .297 Na 1714, 
toen Ziegenbalg vanwege een groot aantal meningsverschillen naar Europa reisde, heeft hij geen 
uitgebreide studie meer verricht van de taal en cultuur van de Tamils. Waarschijnlijk heeft hij 
besloten toe te geven aan de druk uit Halle om zich vooral met zending in te laten.
Om de tegenstanders van de Hallese zending de wind uit de zeilen te kunnen nemen, 
werd in 1714 in Kopenhagen een zendingscollege gevormd: het Collegium de cursu Evangelii 
promovendi, dat de leiding kreeg over de zending in Tranquebar. Het was de bedoeling dat met dit 
college de vele misverstanden tussen piëtisten en orthodoxen, tussen Halle en Kopenhagen en 
tussen zending en compagnie uit de weg konden worden genomen. Maar de Deense kamerheer, 
Christian Wendt, die lid was van het zendingscollege, zorgde voor nieuwe problemen. Hij zag de 
zending als een Aziatische zaak, die niet met de compagnie verbonden moest zijn. Geld sturen 
naar India voor de zending was volgens hem volstrekt overbodig: als de zendelingen niet in staat 
waren om onder hun bekeerlingen een sfeer van zelfhulp en opoffering te kweken, dan was hun 
zendingsarbeid zinloos.298 Het zendingscollege stelde op instigatie van Wendt zelfs voor dat de 
zending alles wat de mondelinge verkondiging van het Evangelie in de weg kon staan, waarmee 
alle gebouwen werden bedoeld, de kerk incluis, van de hand moesten doen of vernietigen, opdat 
de zendelingen zich konden richten op hun eigenlijke werk: zendingperpedes apostobrum.
Het is niet verwonderlijk dat er grote meningsverschillen waren over de zending in de 
Oost. Daar waar mensen hun dromen in den vreemde proberen te realiseren en bovendien op 
elkaar zijn aangewezen voor de realisatie ervan, ligt de dreiging van onenigheid altijd op de loer. 
De kloof tussen de hoog gespannen Europese idealen en de wijze waarop die idealen in de 
Indiase praktijk moesten worden gerealiseerd, leidde bijna als vanzelfsprekend tot misverstanden. 
Francke maande de zendelingen juist daarom tot gehoorzaamheid en opofferingsgezindheid.
Het spanningsveld tussen de idealen waaraan de zendelingen dienden te voldoen en de 
weerbarstige praktijk uitte zich op drie belangrijke punten. Ten eerste konden de zendelingen niet 
zomaar voldoen aan het ideaal van een vrij reizende verkondiger van het Woord, omdat zij voor
295 Böving, Curieuse Beschreibung, 29, zie voor deze alinea ook 45-46, 48.
296 Zie Fcngcr, Geschichte der Traakebarschen Mission, 98-99; ccn van de pamfletten is door Fenger getranscribeerd, zie 
bijlage A., 265-287, en Niels-Peter Moritzen, ‘The Bövingh C -ontrovcrsy', in: Andreas Gross, Y. Vincent Kunaradoss 
en Heike Liebau, Halle and the Beginning o f  Protestant Cbristianity in India (Halle 2006) III, 1283-1288.
297 Geciteerd door Gérald Duverdier, ‘Die "Malabarische Correspondentz” und August Hermann Francke’, in: 
Rosemarie Ahrbeck en Burchard Thaler (red.), August Hermann Francke 1663-1727, Wissenschaftliche Beitrage der 
Martin-Luther-UniversitatHalle-Wittenbeig 37 (Halle 1977), 108-121, aldaar 116.
298 Anders Norgaard, Mission und Obrichkeit, 122-123.
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hun veiligheid waren aangewezen op de Europese compagnieën. Ten tweede moesten de 
zendelingen grote cultuurverschillen overbruggen, wat hen niet altijd gemakkelijk afging. Ten 
derde dreigde er steeds een gevaar van ‘verwereldlijking’ van de zending, van institutionalisering 
door de oprichting van school en kerk.
Om bekeerlingen voor de zending te kunnen behouden, bleek scholing niet het enig 
belangrijke, ook moest er werkgelegenheid worden gecreëerd, opdat de Indiase christenen in hun 
onderhoud konden voorzien. De institutionalisering van de zending ging in tegen het ideaal van 
de verkondiging in het voetspoor van de apostelen. De zendelingen stonden bekend als 
principieel en weinig bereid tot het doen van concessies. Maar in de praktijk moesten ook zij 
schipperen tussen ideaal en werkelijkheid.
Maakte de ‘heiden-apostel’ Paulus vier lange reizen door het Romeinse Rijk, de Duitse 
zendelingen bleken slechts welkom in enkele plaatsen aan de Koromandelkust, en zelfs daar 
hadden ze rekening te houden met een plaatselijke overheid die hen nauwlettend in het oog hield. 
Door politieke spanningen, zowel binnen de Europese nederzettingen als daarbuiten, waren 
commandanten niet bereid om de zendelingen een al te zelfstandige koers te laten varen. Anders 
dan de missionarissen waren de zendelingen in het geheel niet welkom op grondgebied dat niet 
onder jurisdictie viel van de Nederlandse, Deense of Britse Compagnie. Door de gebrekkige 
mogelijkheid om hun vleugels uit te slaan, bleef er altijd een spanningsveld bleef bestaan tussen 
theorie en praktijk Reizen was een kostbare aangelegenheid; men kon onmogelijk reizen zonder 
gedegen voorbereiding, vrijbrieven, veiligheidsgaranties, palankijndragers en sjouwers, zonder 
een uitgebreid rantsoen, zonder vooraf de route te hebben bepaald en de waterputten te hebben 
getraceerd.
Via hun Indiase christenen beschikten de zendelingen over een breed netwerk. Zij 
konden gemakkelijker reizen in de gebieden die onder het bestuur van de raja’s, nawabs en 
nizams vielen. Dat echter ook de Indiase christenen soms behoorlijke obstakels op hun weg 
vonden, blijkt uit de vele berichten over hachelijke situaties waarin zij verzeild konden raken. De 
catecheten liepen de kans om tijdens hun werkzaamheden te worden uitgescholden, soms 
daadwerkelijk te worden vervolgd of in elkaar geslagen door Indiërs die weinig met hun 
boodschap ophadden.299 Om dit te voorkomen werd in 1766 besloten dat de catecheten alleen 
nog getweeën erop uit zouden trekken, zoals ook de apostelen dat hadden gedaan.300
Hoewel de zendelingen het Woord waar en wanneer ook moesten verkondigen, werd al 
snel duidelijk dat zij alleen een kans van slagen hadden, wanneer ze een gemeenschap van Indiase 
christenen konden vormen. Samenwerking met de Europese compagnieën en integratie in de 
Europese gemeenschappen in de Deense en Brits-Indiase nederzettingen bleek een belangrijke 
voorwaarde voor succes. In die nederzettingen waren Europeanen vaak op elkaar aangewezen. 
Bovendien was er een tekort aan Duitse predikanten. Hoewel de zendelingen zich vaak afzetten 
tegen Europeanen in India, omdat dezen het slechte voorbeeld gaven, waren zij ook afhankelijk 
van hen.
Doordat de meeste zendelingen getrouwd waren, waren hun gezinnen als vanzelf 
betrokken bij het gemeenschapsleven, dat overigens zeer heterogeen was, doordat Europeanen 
geregeld met Indiase vrouwen trouwden. Hoewel de zendelingen dergelijke huwelijken wel
299 Veel verwijzingen hiernaar zijn terug te vinden in Michael Meier, Johann Lucas Niekamps kur^gefafie Missions- 
Geschichte oder bistorischerAus^ug derEvangelischen Missions-Smchle aus Ostin&en von dem Jahr 1737 bis %u I in/ie des Jahrs 1767 
(Halle 1772), 321, 326-327,362,460, 471, 504, 529.
300 Ibid., 562.
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bezegelden, waren ze er niet over te spreken toen een van hun eigen collega’s, Nicolaus Dal, in 
1725 het voornemen kenbaar maakte met een Indiase te willen trouwen. Uiteindelijk werd diens 
huwelijk zelfs verhinderd.™1 En toen de Deense Compagniespredikant Hattun in 1767 trouwde 
met een Indiase, beschouwden de zendelingen dat als aanstootgevend.302 De zendelingen 
Schwartz en Fabricius bleven vrijgezel. Onder de Indiase bevolking moet dit een statusverhogend 
effect hebben gehad, daar het celibaat in India werd beschouwd als een teken van heiligheid.303
In tegenstelling tot missionarissen waren de zendelingen in de praktijk weinig bereid om 
zich aan te passen aan de Indiase gewoontes. Terwijl missionarissen doorgaans gekleed waren in 
traditionele Indiase kledij, droegen zendelingen een toga met bef. Wanneer ze zich op straat 
begaven, kleedden ze zich normaliter in een zwart zijden rok. Christian Schwartz kocht voor zijn 
vertrek naar India ook twee nieuwe pruiken, de laatste op krediet voor vier rijksdaalders; pas in 
India zou hij de rekening betalen.304
De zendelingen moeten zich bewust zijn geweest van de misverstanden die hun kleding 
teweeg konden brengen: was het gebruik van een pruik, met haar van andere mensen, in de 
Indiase traditie van lichamelijke reinheid al een weinig gelukkige keuze, de kleur van de mantel 
werd evenmin gewaardeerd, daar zwart in India staat voor rouw, en voor de dood.305 Dat blijkt 
ook uit afbeeldingen van de Indiase goden: alleen de slechte, angstaanjagende, zoals Kali en 
Mahakala, die uit waren op vernietiging, hadden een zwarte gedaante.306 De druk op de 
zendelingen om zich “Europees’ te kleden was echter groot. Toen Benjamin Schultze in januari 
1721 protesteerde tegen de in zijn ogen losbandige nieuwsjaarsfeesten door in ‘Moorse’, Indiase, 
kledij de straat op te gaan, was de weerstand tegen zijn nieuwe voorkomen binnen de Europese 
gemeenschap zo hevig, dat hij snel besloot zich weer te kleden zoals te doen gebruikelijk: in het 
zwart.307 Een al te opvallende indianisering van de zending werd door de Europese gemeenschap 
in Tranquebar niet gewaardeerd.
De zendelingen hadden diverse mogelijkheden om de Indiase christenen aan zich te 
binden. Een kerk, een school, een werkplek en medische gezondheidszorg bleken van grote 
waarde, omdat zij bij konden dragen aan het gemeenschapsgevoel. De discussie over wat de 
Indiase christenen moesten leren heeft altijd veel stof doen opwaaien. In verhouding tot de Vare’ 
kennis van Gods woord, werd de kennis die de kinderen op de scholen opdeden van 
bijvoorbeeld de natuur door sommigen als overbodig afgedaan. Zo beschouwde de theoloog 
Georg C. Brendel lezen, schrijven en rekenen als bijzaken. Onder het pseudoniem “Lethander’ 
schrijft hij dat de kinderen op de scholen in Tranquebar slechts leren hoe ze door bedelen, 
ledigheid en bedrog rijk kunnen worden. Zij leren niets “als natürliche Künste, welche insgemein 
auf Erden an nützlicher Arbeit hindem, im Himmel aber gar nicht helfen” .308
301 Norgaard, Mission und Obrigheit, 71.
302 Ibid., 176.
303 Michael Bergunder, “Christian Friedrich Schwartz (1726-1798) in German literature’, in: Daniel Jeyaraj (red.), 
Christian Vra driek Schwart% bis contributions to South India (Chennai 1999), 37-57, aldaar 49.
304 W. Germann, Missionar Christian Friedrich Schwart% Sein Leben und Wirken aus Briefen des Halleschen Missionsanhivs 
(F.rlangcn 1870), 26, en: Steven Neill, A History o f  Christianity in India, 1707-1858 (Cambridge 1985), 35.
305 Daniel Jeyaraj, Inkulturation in Tranquebar, der Beitrag derfriihen ddnisch-halleschen Mission %um Werden einer indisch- 
einheimischen Kirche (1706 -1730) ( Erlangen, 1996), 305.
306 Rachel Storm, Encyclopedie van de Oosterse Mythologie (Lisse 2000), 130,137.
307 Anders Norgaard, “Missionar Benjamin Schultze als Leiter der Tranquebar Mission (1720-1726)’, Neue Zeitschriftfiir 
Missionsmssenschaft (1977), 181-202, aldaar 191, en idem, Mission und Obrigkeil, 135.
308 Lethander (pseudoniem van Brendel), A.ufrichtiger Beytrag Zum Kirchen- und Schulen-Bau in Ost-Indien: in einem Send- 
Schreiben an einenguten Freund übermacht. Nebst einen kurt^en Historischen Vorbericht eines Freundes der Wahrheit (1710), eerder 
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Van bijzonder belang voor de zending was de opleiding van Indiase christenen tot 
catecheet, omdat zij bij uitstek geschikt werden geacht om het Woord aan anderen door te geven. 
Wekelijks kregen deze leerlingen lectiones exegetico-homileticae en namen zij deel aan een collegium 
pastorale om tot zielzorger te worden opgeleid en te leren preken. De eerste catecheet was Aaron, 
die in 1733 in Tranquebar werd beëdigd. Hij was opgegroeid onder de vleugels van de VOC in 
Cuddalore, toen dat nog een Nederlandse nederzetting was.309 In de loop van de achttiende eeuw 
werd zodoende een netwerk opgebouwd van Indiase christenen, die er mede zoig voor droegen, 
dat de zendelingen goed op de hoogte bleven van de Indiase verhoudingen. Toch blijft het de 
vraag of scholen zoals wij ze nu kennen in India, überhaupt een kans hadden. Net als bij de 
Europese gilden vond ook in India scholing vaak plaats in de beroepspraktijk. Initiatieven voor 
de oprichting van een school hadden niet zo maar een vervolg, mede omdat kastenverschillen 
ook hier een probleem vormden.
Cultuurverschillen
Dat het niet altijd even gemakkelijk was om een gewillig oor te vinden bij de Indiase bevolking, 
blijkt uit de kritische terechtwijzing van de Jezuiet Le Caron in de Lettres Hdifiantes. Le Caron 
beschrijft hoe Ziegenbalg de plaatselijke bevolking bruuskeerde door tijdens een preek een slok 
wijn te nemen. Juist de brahmanen, die Ziegenbalg had willen bekeren, namen er volgens hem 
aanstoot aan dat hun zeden zo met de voeten werden getreden. Zij vertrokken snel en bezorgden 
hem een slechte naam, zodat Ziegenbalg zich genoodzaakt zag zich met vrouw en kind terug te 
trekken in zijn kweekschool.310 Carons beschuldigende woorden moeten misschien met een 
korreltje zout worden genomen. Zending en missie in Zuid-India waren verwikkeld in een hevige 
concurrentiestrijd. Maar Caron raakt wel een belangrijk probleem aan.
Het belangrijkste probleem voor de zendelingen bleef het onderscheid in kaste, dat door 
Indiërs zelf in stand werd gehouden, ook als ze bekeerd waren. Hoewel in Zuid-India aan dit 
onderscheid minder strikt de hand werd gehouden dan in het noorden, moesten de zendelingen 
rekening houden met de fijne onderscheiden. Juist heel basale verschillen in eetgewoonten, 
kleding en de reiniging van het lichaam konden tot een plotselinge verwijdering leiden. Waar in 
veel niet-Europese landen het gezamenlijk nuttigen van de maaltijd verschillende culturen bijeen 
kon brengen, werd in India tijdens de maaltijd de onverenigbaarheid van gewoonten zichtbaar. 
Europeanen aten graag rundvlees, zij maakten geen onderscheid tussen de gerechten, zij 
husselden ze zonder enig probleem door elkaar, zij dronken graag Franse wijnen en zij aten 
weliswaar met bestek, maar deden dat met beide handen, terwijl Indiërs alleen met de 
rechterhand aten, omdat zij hun linkerhand reserveerden voor het reinigen van het achterwerk.
Het was voor de zending niet moeilijk om de kasteloze dalits (paria’s) te bereiken. Zij 
bevonden zich toch al aan de onderkant van de samenleving en konden in de zending een veilige 
haven tegemoet zien. De aantrekkingskracht van de zending op kastelozen had echter tot gevolg 
dat de beter gesitueerde Tamils uit de verschillende kasten wegbleven. Kwade tongen beweerden
309 Een kort biografietje staat in: P. C. C. H., Der Christen See-Schiff, Siebende Reise, (Speyer, ca. 1750), zie ook:
D. Dennis Hudson, Protestant origins in India.
310 Père le Caron, ‘Brief, Pafcris le Caron, Der Gesellschaft JEsu Missionarii, Geschrieben zu Pondischery, den 15. 
Octobris 1718’, in: Joseph Stoecklein, AUerhandso lehr- alsgeist-reiche Brief, Schriften und Reis-Beschreihungen, welche von denen 
Missionariis der Gesellschaft Jesu aus beyden Indien, und andem ueher Meergekgenen Laendem in Europa angelangt seynd 1, 181 
(Augsburg 1726), 110.
77
dat de kastelozen vooral kwamen als de nood aan de man was, bijvoorbeeld tijdens een hongers­
nood. Deze Indiase bekeerlingen werden spottend “Reischristen” genoemd, of “Fanochristen”, 
naar de Indiase muntsoort. Onder de bekeerlingen bevonden zich ook een groot aantal katho­
lieken, die nu eenmaal gemakkelijker een overstap naar het protestantisme konden maken dan de 
hindoes. De beter gesitueerden onder de Indiase bevolking waren veel moeilijker bereikbaar.
De cultuurverschillen raakten zelfs het hart van de zending: het heilig avondmaal. De 
symboliek van het heilig avondmaal was voor hindoes moeilijk te begrijpen. Het drinken van wijn 
werd door hindoes als onrein beschouwd. Slechts de allerlaagsten in de sociale hiërarchie, de 
kastelozen, volhardden in deze zonde. Hun acties deden het aanzien van de zending dus geen 
goed. Dat de wijn ook nog gelijk het bloed, en de hostie gelijk het lichaam van Christus zouden 
zijn, was onbegrijpelijk voor Tamils en in tegenspraak met hun ideeën over reïncarnatie. 
Bovendien werd het drinken uit één kelk door verschillende kasten als onrein beschouwd. Ook 
hier speelde dus de kastenproblematiek.
Om aan de wensen van sudra’s tegemoet te komen, werd in 1727 het kaste-onderscheid 
tijdens kerkdiensten ingesteld, zodat daüts en sudra’s in gescheiden ruimtes werden onderricht. 
De plattegrond van de nieuwe Bethlehem-kerk bij Tranquebar illustreert de wijze waarop zelfs in 
het ontwerp van gebouwen rekening werd gehouden met kasteverschillen. Aanpassingen vonden 
ook plaats bij de uitreiking van het heilig avondmaal, zoals blijkt uit een brief die Pohle in 
september 1777 aan Halle schreef, vlak nadat hij was aangekomen in India. Het was in 
Tranquebar de gewoonte om voor het heilig avondmaal twee kelken te gebruiken: een voor de 
dalits en een voor de sudra’s. Begin 1778 werd op aandringen van de directie van het weeshuis te 
Halle aan deze praktijk een einde gemaakt.311 Piëtisten waren over het algemeen niet bereid 
aanpassingen te doen, maar in dit geval konden ze waarschijnlijk niet anders. Zij verfoeiden de 
accommodatiepolitiek van de katholieken als een methode waarbij te veel water bij de wijn was 
gedaan en het zuivere christendom onrecht was aangedaan. Maar wie kijkt naar de wijze waarop 
de zendelingen met kastenverschillen in de kerk omgingen, moet toegeven dat piëtistische 
accommodatie gèèn contradictio in terminis is.
Het is moeilijk vast te stellen hoe succesvol de zending daadwerkelijk was. Voor wat 
betreft het aantal bekeerlingen moeten we vertrouwen op de gegevens die door de zendelingen 
zelf zijn verstrekt. Volgens Niekamp zijn er van 1706 tot 1736, dus in dertig jaar tijd, 3.517 
mensen gedoopt. In 1767 na zestig jaar, was dat getal opgelopen tot 13.197.312 In de meeste 
dagregisters van de zendelingen is het aantal teruggevallenen echter niet opgenomen. Wanneer 
hier wel informatie over werd gegeven, blijkt dat aantal schrikbarend groot. In het jaar 1768 
kwamen er in Tranquebar 161 bekeerlingen bij, maar vielen er tevens 143 af.313 Overigens werd 
het tellen bemoeilijkt door de vaak weinig inzichtelijke politieke situatie in het Indiase binnenland, 
waardoor elk overzicht ontbrak over de christenen die zich niet op Europees grondgebied 
bevonden. In 1769 verzuchten de zendelingen Hütemann en Gericke dat wanneer alle personen 
die zich ooit bij de protestantse gemeente van Cuddalore hadden aangesloten zouden terugkeren,
311 Germann, Missionar Christian Friedrich S chwarti265.
312 Gottlieb Anastasius Freylinghausen, “Vorrede’, in: Michael Meier, Johann Lucas Niekamps Kur^gefafie Missions- 
Geschichte, § 7.
313 J.B- Kohlhoff, e.a., D ie zu Trankenbar selbst gedruckte kurzgefasste Nachricht von dem gegenwartigen Zustande 
der Königlich-Danischen Mission’, NHB 1, 4.
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het aantal christenen zeker vier keer zo hoog was.314 Dat betekent dat drie kwart van het totaal 
aantal bekeerden is afgevallen.
Er zijn twee verklaringen voor de grote moeite, die de zendelingen hadden om hun 
bekeerlingen vast te houden. De eerste ligt in het monotheïsme dat voor veel Indiërs moeilijk was 
te bevatten. Hindoes die het christendom hadden omarmd, zagen vaak geen reden om hun oude 
goden af te zweren. Een syncretische vermenging van geloven lag veel meer voor de hand. Zij 
waren wel bereid om nieuwe goden in hun rijk op te nemen, ook de christelijke God en de 
heiligen, maar dat was niet wat de zendelingen van hen verlangden. Een tweede verklaring voor 
het grote aantal teruggevallenen is dat bekeerlingen het moeilijk hadden in de Indiase 
samenleving. De meesten onder hen werden uit hun kaste gestoten en onterfd. De druk van de 
familie om terug te keren was groot. Economisch gezien was men alleen in tijden van oorlog 
beter af bij de zending. Alles kwam bij bekering immers op losse schroeven te staan. Vrienden, 
familie, zelfs hun bestaanszekerheid zetten zij op het spel. Hoon, schande, spot en armoede viel 
hun vaak ten deeL Het was voor de zending niet gemakkelijk om deze situatie te doorbreken.
3.4 Naai een vedicht zendingsideaal
De piëtistische zending heeft zich gedurende de achttiende eeuw steeds moeten verdedigen, eerst 
tegen aanvallen van orthodox lutherse zijde, later ook tegen aanvallen uit verlichte kringen. 
Orthodoxe predikanten hadden weinig op met zending onder de ‘heidenen’. Zij vonden dat hun 
tijdgenoten niet zomaar het werk van de apostelen konden overdoen. Het was in hun ogen niet 
aan de mens om zich te mengen in Gods plan. De aanvallen op de zending waren zo heftig dat in 
Denemarken in 1718 censuur werd ingesteld op alle publicaties over de zending. Ook in 
Duitsland verschenen weinig kritische besprekingen meer van het werk van de zending. 
Aangezien de zending deel uitmaakte van een internationaal netwerk had Pruisen er weinig belang 
bij, dat zij in eigen land werd bekritiseerd. In de jaren 1770 echter, worden diverse zeer kritische 
besprekingen gepubliceerd. Een interessante vraag is of deze kritiek in de tweede helft van de 
achttiende eeuw nog steeds werd gevoed door orthodox-Lutherse argumenten. Het waren 
immers vooral theologen, die reageerden op steeds weer nieuwe edities van de Hallesche Berichte. 
De bijbelexegetische argumentatie tegen de zending, die in het begin van de eeuw zo belangrijk 
werd gevonden, lijkt echter naar de achtergrond verdwenen. Er kwamen andere argumentie voor 
terug, weliswaar in lijn met de orthodoxie, maar nu vermengd met verlichte argumenten.
In de discussie speelden twee elementen een belangrijke rol. Ten eerste welk Godsbeeld 
moest worden overgebracht aan de “heidenen’, en ten tweede op welke wijze dat moest worden 
gedaan. Steeds nadrukkelijker werd de vraag gesteld of de Indiase bevolking niet eerst moest 
worden geschoold, alvorens te worden onderricht in de praktische consequenties van het geloof 
voor het leven. In het verlicht kritische tijdschrift van Friedrich Nicolai, de Allgemeine Deutsche 
Bibliothek (ADB), en de opvolger ervan, de Neue Allgemeine Deutsche Bibliothek, verschenen tussen 
1765 en 1804 maar liefst vierentwintig recensies van de Hallesche Berichte, 3 1 5  Nicolai zelf was
3,4 G.H.C. Hüttemann en C.W. Gericke, ‘Auszug Schreibens der beiden Missionarien unterm 23sten Jan. 1769’, 
NHB 1,153.
315 Dit aantal is gebaseerd op de invoer van de titels van de Hallesche Berichte in de ‘Retrospektive Digltalisierung 
wissenschaftlicher Rezcnsionsorgane und Iiteraturzeitschriften des 18. und 19. Jahrhunderts aus dem deutschen 
Sprachraum’, Universitat Bielefeld, http://www.ub.uni bielefeld de/diglib/aufklaerung/index.httn (d.d. 21-1 2008).
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boekhandelaar, uitgever en auteur van Sebaldus Nothanker. De door hem gepubliceerde 
anonieme recensies waren soms gematigd positief over de zending, maar meestal kritisch.
In twee recensies in de A.DB uit de jaren 1770 wordt de zendingsmethode kritisch onder 
de loep wordt genomen. De kritieken passen naadloos in de debatten onder theologen van de 
achttiende eeuw. Beide recensenten hebben grote moeite met de scholastische en zwaarwichtige 
gesprekken van de zendelingen, die steeds gericht zijn op de leerstukken die nu juist het 
moeilijkst zijn over te brengen: de drie-eenheid, de verlossing, de herrijzenis en de macht van de 
duivel. Het taalgebruik van de zendelingen doen ze af als “Blut- und Lammesprache” of “Blut- 
und Wundentheologie”, door tijdgenoten herkend als de taal van de hernhutters, waarin het lijden 
van Christus, zijn bloed en zijn wonden, centraal staat.316 Ze kunnen deze taal niet volgen en 
vragen zich af of de zendelingen daarmee gehoor vinden in India, daar de afkeer van de ‘ruwe 
onwetende mensen’ in India voor de christelijke leer niet te vergelijken is met de hardnekkigheid 
van ‘heidenen’ uit de bijbelse tijd. Volgens Hans Ernst von Teubern, hoge functionaris aan het 
hof van het orthodox -Lutherse Dresden, begrijpen de Indiase heidenen net zo weinig van het 
christendom als kleine kinderen: “Wie weit ist der Abstand eines ganz rohen Heyden und 
Muhamedaners von einem vemünftigen Menschen, der sich in dem Glauben an die Erlösung 
Jesu Christi, ruhig und seelig findet!” .317 Daar komt nog eens bij dat de zendelingen niet, zoals de 
discipelen, hun woorden met wonderen kracht bij kunnen zetten. Volgens Friedrich Germanus 
Lüdke, een door de neologie geïnspireerde theoloog en bestrijder van ‘falscher Religionseifer’,318 
kunnen de zendelingen de vergelijking met de discipelen zelfs in het geheel niet doorstaan, omdat 
zij nauwelijks enig begrip hebben van de positieve boodschap van het Evangelie. Lüdke mist de 
liefderijke beeldentaal: in plaats van met angst en beven voor hel en verdoemenis de Indiërs tot 
het christendom te willen bewegen, zou het volgens hem beter zijn om zich aan te passen aan 
hun omgeving en het Evangelie van de vader aller mensen en aller volkeren te prediken.319 Omdat 
de zendelingen met Tieidenen’ en moslims spreken als waren zij Hebreeërs, hoeft men zich niet te 
verbazen, dat het christendom door hen als een absurde leer wordt verworpen.
De critici bepleiten lichtere bekeringsstrategieën, gebaseerd op de eenvoudigste 
waarheden van de natuurlijke religie en zedenleer. Tevens vragen zij om meer differentiatie van 
zendingsmethodes, toegespitst op de omgeving, op de persoon, naar afkomst en opleiding. De 
‘onwetende Indiërs’ moeten eerst worden onderricht in de natuurlijke religie, en opgevoed tot 
enigszins denkende, sociaalvoelende en geciviliseerde mensen, om ze daarna stap voor stap te 
introduceren in de leerstellingen van het christendom. Von Teubern stelt de zendelingen Paulus’ 
toespraak voor epicurische en stoïsche wijsgeren op de Areopagus in Athene ten voorbeeld. Pas 
wanneer de Tamils met veel geduld en toewijding de kennis van de natuurlijke religie en zedenleer
316 De Hernhutters ontwikkelden (nadat de katholieken dat al in de zeventiende eeuw hadden gedaan) rond het 
midden van de achttiende eeuw een cultus rond Jezus’ zijwond, waarin men zich geborgen kon voelen, zich veilig 
kon wentelen en nestelen, zie: Aaron Fogleman, ‘“Jesus ist Weiblich”, die Herrnhutische Herausforderung in den 
deutschen Gemeinden Nordamerikas im 18. Jahrhundert’, in: Historische Anthropologie: Kultur, Gesellscbajt, Atltag 9 
(Keulen 2001), 167-194. Zie over ‘bloed, en wonden’ in het taalgebruik van piëtisten, August Langen, Der Wortschat  ̂
des deutschen Pietismus (Tübingen 1954), 287; van de zendelingen bezigden vooral Hüttemann en Pohle een dergelijk 
taalgebruik.
317 Hans Emst von Teubern, ‘Der Königlich Danischen Missionarien . . . ’, [98' 106' Cont., HB 9\, in: Friedrich 
Nicolai (red.), Allgemeine deutsche KibHothek Anhang. 1/12. Bd., Abt 1 (Berlijn 1771), 87-93, aldaar 92.
318 Walter Spam, ‘Lüdke, Friedrich Germanicus’, Biographisch-BibHographisches Kirchenlexikon 
http://www.bautz.de/bbkl/l/luedke.shtml (d.d. 21 januari 2008).
319 Friedrich Germanus Lüdke, T)er Königlich Danischen Missionarien . . . ’, [107' en 108' Cont. (HB 9) en l'-3e 
Stück NHB 1], in: Friedrich Nicolai (red.), Allgemeine deutsche Bibliothek. Anhang. 13./24. Bd. (Berlijn 1777), 139-145, 
ihb 143.
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is bijgebracht, moet het aan de Goddelijke voorzienigheid worden overgelaten hoe het zaad zich 
in hun harten nestelt en zich van geslacht tot geslacht zal verspreiden.
Deze ‘lichte en eenvoudige’ zendingsmethode sluit zowel aan bij het laat-vedichte denken 
over opvoeding, nut en verheffing van het volk, als bij oude Luthers-orthodoxe ideeën over de 
verspreiding van Gods woord. Voor orthodox Lutheranen was het onderricht aan ‘ruwe 
heidenen’ een redelijk alternatief voor het apostolische zendingswerk. Enerzijds voorkwam men 
dat het werk van de apostelen nog eens dunnetjes werd overgedaan, anderzijds werd gehoor 
gegeven aan een behoefte aan religieuze vernieuwing, die ook in Duitsland werd gevoeld. 
Bovendien, en dat is misschien wel het belangrijkste, bleef het bekeren zelf uiteindelijk in Gods 
hand. Dit sluit aan bij de ideeën van de bekende Göttdnger theoloog Johann Peter Miller, die 
vond dat de Indiase bevolking eerst moet worden verlicht, alvorens in contact te worden 
gebracht met het Evangelie.320
Ook de anonieme recensent van het zowel apart als in de Hallesche Berichte gepubliceerde 
reisverhaal van Christian Gericke, die van Halle naar Cuddalore reisde, heeft weinig vertrouwen 
in hetgeen de Deens-Duitse zending tot dan toe heeft bereikt.321 Uit de Hallesche Berichte maakt hij 
op dat de zendelingen slechts katholieken, joden of Indiërs uit de laagste standen weten over te 
halen om zich te bekeren. Hij heeft geen enkel voorbeeld gevonden van een bekering van een 
brahmaan. Zoals reeds in het eerste hoofdstuk van dit boek is weergegeven, gaat deze recensent 
ervan uit dat de brahmanen een zuiverder godsbegrip hebben dan de zendelingen, die het 
christendom in India wilden verspreiden. Deze visie is verwant aan latere uitspraken van 
romantici zoals Herder en Novalis, die zochten naar een zuiver, christelijk godsbegrip en dit 
vonden in de wijsheid van de brahmanen. Dat mag misschien paradoxaal klinken, maar voor wie 
ervan uitgaat dat óók het hindoeïsme een product is van Gods schepping, zij het in de loop der 
eeuwen door de mens vervormd, is de gedachtegang niet onlogisch. Zonder dat zij afstand deden 
van de Joods-christelijke traditie, waarin juist zij zo sterk waren geworteld, vonden Herder en 
Novalis in India een tweede geestelijk thuis.322
Het verwijt dat de zendelingen slechts proselieten wisten te werven die tijdens 
hongersnood een goed heenkomen bij hen zochten, werd, naarmate de eeuw vorderde, vaker 
gehoord. Ook volgens de Duitse Jezuïet Jakob Bagert is het aantal echte bekeerlingen in 
Tranquebar te verwaarlozen.323 In zijn reisverhaal over Califomië wijdt Bagert een apart 
hoofdstuk aan de Deens-Duitse zending in India. Hij stelt dat Indiërs hun heil vooral bij de 
zending zoeken vanwege armoede of andere oorzaken, die niet zozeer met het geloof te maken 
hebben. Hoewel de zendelingen in zijn ogen een veel eenvoudiger boodschap hebben dan de 
missionarissen — zendelingen leggen immers de nadruk op het geloof alléén — blijken zij niet 
geschikt te zijn voor het bekeringswerk, noch daartoe een roeping te voelen. In bloemrijk 
taalgebruik, doorspekt van bijbelse metaforen, verwijt hij de zendelingen slechts in de vijver van
320 MUlers kritiek is samengevat in: C.S. John, 'Von Herm John unterm 4ten Jan. 1778’, HB 2, 951-954.
321 - , ‘Herm Missionarii Gerickens merkwürdige Seereise von London nach Ceylon und Cudelur, in den Jahren 1766 
und 1767’, in: Auserksem Bibliothek der neuesten deutscben Litteratur 6 (Helwing 1774), 46-50, aldaar 47.
322 Over Novalis, zie het hoofdstuk ‘Hen Europeaan droomt Novalis tussen Europa, Christendom en de wereld’ in: 
Peter Rielbcrgcn. Dromen van Eurvpa: een cultuurgeschiedenis (Amersfoort 1994), 255-281, aldaar 280, over Herder: zie 
hieronder.
323 Jakob Bagert, Nacbrichten von derAmerikamschen Halbinsel Califomien : miteinem ^weyfacben AnhangfalscberNachrichten 
(Mannheim 1772). Bagert baseert zich vooral op kritische aantekeningen van Johann Georg Böving, die in onmin 
met zijn collegae leefde en zijn kritiek al in 1712 te boek had gesteld. Ook haalt hij de volgende katholieke bron aan: 
Joanne Nicolao Weislinger, Auserlesene Mercfavürdigkeiten, von alten und neuen tbeokgiscben Marckschreyeren, Taschen-Spieleren, 
Schleicberen, Winckel-Predigenn, falschen Prvpheten, welche sich %u Christus Aposteln verstellen 2 (Augsburg 1750).
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de missionarissen te vissen, door zich onder katholieke Indiërs te begeven, in plaats van hindoes 
te bekeren:
Es verstehen zwar diese Herren wohl, auf dem schon geackerten und schon besaetem 
Feld der catholischen Kirch auch ihren Saamen auszuwerfen, unter den Weizen Unkraut 
zu pflanzen und jene Fisch zu fangen, die am Ufer seynd und ihrem Netz, weil es gar 
nicht eng ist, freywillig zuschwimmen; aber auf das hohe rasende Meer der Abgötterey 
hinaus fahren, einen heydnischen Wald in Canada, in China, in Japon, in Malabarien und 
in der Cafferey ausstocken, fiir diesem hüten sie sich fleiBig, und haben weder Courage 
noch Gedanken dazu.324
Bagert verwijt de zendelingen, dat ze veel te weinig risico’s nemen waardoor miljoenen mensen 
ongekerstend blijven, te gronde gaan en afstevenen op de hel, zonder dat iemand zich om hen 
heeft bekommerd. De zendelingen zullen niet, zoals menig missionaris doet, naar de meest 
onherbergzame gebieden reizen om daar een martelaarsdood te sterven. Zij zijn te weinig 
opofferingsgezind, doordat zij vrouw en kinderen hebben te onderhouden. Missionarissen 
daarentegen nemen, volgens Bagert, met hun vertrek uit het vaderland afstand van werkelijk alles, 
zij bevaren de wereldzeeën; gezegend door Paulus schuwen zij geen gevaar. Zij leiden schipbreuk, 
honger en dorst, wonen in afgelegen streken tussen het meest onaangename ongedierte onder 
mensen die behalve qua voorkomen niet van beesten zijn te onderscheiden. Zij stellen hun leven 
honderdmaal in de waagschaal en vergieten honderd keer hun eigen bloed.325 De gebrekkige 
moed van de zendelingen verklaart hij door de toename van het ‘indifferentisme’, door de 
tolerantie ten aanzien van alle (bij-)geloven, door het theïsme en het totale ongeloof.326 Daarmee 
levert hij in het voorbijgaan tevens kritiek op de Verlichting.
Apologie van de pending
Er verscheen in deze periode niet alleen kritiek op de Halksche Berichte. Van verschillende kanten 
werd de zending geprezen, dan wel verdedigd tegen te aanvallen van buiten de eigen kring. Zo 
schreef de beroemde geograaf en theoloog Anton Friedrich Büsching in een kritische recensie 
van Bagerts reisverslag, dat de auteur diens hoofdstuk over de zending beter had kunnen 
weglaten. De Jezuïet toonde een grote onwetendheid en partijdigheid waarmee hij geen 
protestant zou overtuigen om toe te treden tot de katholieke kerk.327 In 1774 verschijnt ook een 
zeer positief gestemde recensie van het reisverhaal van Gericke, waarin diens werk wordt 
beschreven als een nieuw bewijs van de Goddelijke voorzienigheid (zie hoofdstuk l . l ).328 En de 
Oost-Pruisische diaken, dichter en bibliofiel Sebastian Friedrich Trescho, bij wie Johann 
Gottfried Herder na zijn schooltijd enkele jaren in de leer was, ziet in de wijze waarop de zending 
tewerk gaat — geheel zelfstandig, met bescheiden middelen, zonder hulp van monarchen, zonder 
machtsuitoefening of arglistigheid, zonder uiterlijk vertoon — een bewijs dat God het er goed
324 Bagert, Nachrichten von der Ammkanischen Halbinsel Califomien, 286.
325 Ibid., 291-291.
326 Ibid, 285.
327 Zie hoofdstuk 4, Anton Friedrich Büsching, ‘Nachricht der amerikanischen Halbinsel Califomien’, Wöchentliche 
nachrichten von neuen Landcharten, geographischen, statistischen und historischen Bücbem und Sachen 1 (Berlijn 1773), 267-270, 
aldaar 270.
328 ‘Historische Nachrichten’, in: Bun^lauische Monathscbrift %umNut%en und Vergnügen 1 (Bunzlau 1774) 304-311, 
339-345, 365-369, aldaar 304-305.
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mee voorheeft. Uit de Hallesche Berichte maakt hij op hoe verwilderd en steenhard de gemoedsaard 
van de Indiërs is. Hij roemt het onderricht van de zendelingen, dat ongekunstelde eenvoud en 
ontroering bij het horen van nog onbekende waarheden teweegbrengt. Ondanks de 
“Sclavenstand mancher Heiden”, ondanks de tegenwerking die de christelijke Indiërs aan den 
lijve voelen — zij hebben zich de spot van hun landgenoten en de vloek van hun familie op de 
hals gehaald — blijkt volgens Trescho elk jaar weer, dat het aantal christenen zich vermeerdert, 
zodat men wel vast moet stellen dat Jezus regeert en dat hij een groot deel der heidenen zegent 
door het woord van zijn kruis (het is de vraag of hij gelijk had).329
In de Hallesche Berichte zelf wordt eveneens ingegaan op de kritiek. Dit is opvallend: de 
directeuren van het weeshuis nemen de moeite om de kritische recensies in de ADB uitgebreid te 
weerspreken. Vooral uit de repliek van Johann George Knapp op de kritische recensie van Von 
Teubem blijkt een open attitude voor debat. Hij gaat met de recensent in discussie, zonder hem 
meteen af te serveren als onkundig of onwillig. Volgens hem berust de idee dat de zendelingen 
zich in hun gesprekken niet aanpassen aan de omstandigheden, waardoor zij geen begrip krijgen 
van het christendom, op een misverstand. Daartoe zouden de zendingsgesprekken uitvoeriger 
moeten worden uitgeschreven. Dan zou ook de recensent hebben gemerkt dat de zendelingen 
zowel via de natuurlijke theologie de weg naar de openbaring zoeken, als door het voorhouden 
van de zondige verdoemde toestand der mensen de weg naar de verlossing te banen. De zende­
lingen proberen wel degelijk de verkondiging van Paulus op de Areopagus voor epicurische en 
stoïsche wijsgeren te benaderen. De lezer kan uit de gesprekken opmaken, dat de ‘heidenen’ 
aangesproken moeten worden op hun geweten, daar zij zichzelf tevergeefs van hun zonden 
proberen te verlossen door te wassen, baden, door andere reinigingsceremoniën en allerlei 
zelfpijnigende boetedoening. Knapps argument om de zonde te benadrukken is dat men dus­
doende aansluit bij de wereld van de hindoes, in het bijzonder bij de toch al bestaande praktijk 
van boetedoening.330
In het voorwoord van de eerste band van de nieuwe Hallesche Berichte, die vanaf 1770 
verschenen onder een nieuwe naam (zie hoofdstuk 4.6), krijgt een anonieme vriend van de 
zending de gelegenheid om te reageren op diverse kritieken; een wat doorzichtige truc om de 
visie van het weeshuis op de zending nogmaals uiteen te kunnen zetten.331 Volgens deze vriend 
toont het tijdschrift aan met hoeveel vlijt en inzet de zendelingen hun werk doen en hoeveel 
moeite het kost om de onverschillige Tamils over te halen zich te laten verkwikken door de zorg 
voor hun ziel en zaligheid. Op het belangrijkste verwijt van Lüdke, ‘dat de ‘heidenen’ niet het 
juiste apostolische christendom leren kennen, omdat de zendelingen niet de eenvoudige, 
beminnelijke religie van Jezus prediken, die het bijgeloof van de troon stoot, en het gezonde 
verstand erop plaatst’, geeft hij verweer met drie argumenten. Ten eerste kan volgens hem het 
gezonde verstand niet zonder het woord Gods. Een tweede argument is de gewetensvrijheid van 
de zendelingen. Niemand kan verlangen dat zij een ander christendom prediken dan dat wat zij 
zelf geloven. Het laatste argument vindt hij in de bijbelexegese. Hij gelooft niet dat de zending uit 
Halle op welke manier ook in tegenspraak is met het Evangelie. Als bewijs daarvoor geeft hij het
325 S.F. Trescho, Apologie Jürdie bestimdige Fortdauer der wahrcn Reiïgton Jesu (Breslau 1775), 61, tevens aangehaald in: 
‘Erinnerungen bey einigen Beurtheilungen der Mission und der Missions-Nachrichten’, in: G.A. Freylinghausen, 
‘Vorrcde’, NHB 1, XXVI-XXVII.
330 J. G. Knapp, ‘Vorrede’ 2' Stück, NHB 1, (31)-(33).
331 -, “Erinnerungen bey einigen Beurtheilungen der Mission und der Missions-Nachrichten’, in: G.A. Freylinghausen, 
■Vorrede’, NHB 1, VII.
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voorbeeld van de droom van Petrus, die hem ertoe bracht Comelius, de ‘heidense’ centurion te 
dopen. Door deze geschiedenis was Petrus ervan overtuigd geraakt dat het Evangelie niet alleen 
bestemd was voor joden, maar voor alle volken, dus ook de heidense. Om dit te onderstrepen 
wordt in een voetnoot verwezen naar Speners Theologische Bedenken, waarin dit alles van alle 
“MiBdeutung” wordt ontdaan.332 Uit Lüdke’s recensie spreekt een verschil tussen een theologie 
waarin het zondebesef centraal staat en een die is gericht op verzoening. Dat laatste heeft niet de 
voorkeur van de repliekschrijver. Het gaat volgens hem helemaal niet tegen de geest van het 
Evangelie in om te zeggen tegen degenen aan wie het Evangelie wordt verkondigd: wie niet 
gelooft, die wordt verdoemd. Hij hoopt dan ook dat de ‘heidenen’ snel bevrijd worden van de 
ketenen waarmee zij zijn vastgeklonken. Interessant is ook zijn verweer tegen de anonieme 
recensent van het reisverhaal van Gericke. Hij is vooral verbolgen over de opmerking dat 
brahmanen in de Veda’s zo veel reinere, verhevenere en waardigere begrippen van de Godheid 
hebben geschapen dan de zendelingen zelf. Hij haalt diverse auteurs aan om aan te tonen dat het 
niet best is gesteld met het morele gehalte van de brahmanen, noch met hun natuurlijke kennis 
van God. Het is daarom ook niet verwonderlijk dat geen trotse brahmaan het Evangelie wil
333aannemen.
De directeur van het Hallese weeshuis, Freylinghausen, reageert zelf in een van zijn 
voorwoorden op de heftige kritiek van de Jezuïet Bagert in zijn reisverhaal over Califomië. 
Volgens Freylinghausen hebben de Jezuïeten het zichzelf wel heel gemakkelijk gemaakt, daar het 
hen alleen om ‘uiterlijke bekentenissen’ tot de religie gaat, en niet om het ware levendige geloof 
van het hart. De protestanten zouden zich schamen voor de resultaten die de Jezuïeten in Cali- 
fomië hebben geboekt. Uit Bagerts beschrijving maakt hij op dat de bewoners van dit ‘eiland’ 
goddeloos en beestachtig zijn, en dat ze, nadat ze zijn bekeerd, niet veel beter af zijn dan ervoor. 
Volgens Freylinghausen geven de protestantse zendelingen, in tegenstelling tot de missionarissen, 
grondig onderricht aan de proselieten, waardoor het woord van de Heer zo op hen inwerkt dat ze 
een geheel ander mens worden. Het gaat Halle niet om grote aantallen zendelingen uit te sturen 
die drommen christenen bijeen weten te krijgen, maar om de oprechtheid en trouw, waarmee de 
zendelingen het ambt uitoefenen en de openhartigheid waarmee de proselieten het Evangelie 
aannemen en er naar weten te leven. Hij wijst de lezer erop dat de protestanten niet alleen in 
India, maar ook in Groenland en Amerika actief zijn.334
De jaren 1770 vormen in meerdere opzichten een breukpunt. Het zijn de jaren waarin 
langzaam afscheid wordt genomen van de oud-protestantse bijbelexegese. De discussie of de 
zending het pad van de apostelen moet volgen speelt op de achtergrond nog steeds een rol, maar 
boet sterk aan belang in. De zending blijkt bovendien in deze jaren heel gevoelig te zijn voor de 
kritiek, en doet verwoedde pogingen deze te pareren.
Gematigd verlichte pending in de tweede helft van de achttiende eeuw
Na de dood van Francke jr. waait er een nieuwe wind in het weeshuis. Zijn opvolger Knapp krijgt 
echter nauwelijks de tijd om nieuw beleid te ontwikkelen. Twee jaar na zijn aantreden overlijdt 
hij. Hij wordt in 1771 opgevolgd door Freylinghausen, die tot 1785 directeur blijft, in een voor
332 ‘Erinnerungen bey einigen Beurtheilungen der Mission und der Missions-Nachrichten’, in: G.A. Freylinghausen, 
‘Vorrede’, NHB 1, VII, XI-XIII.
333 Ibid., XVII-XXI.
334 Gottlieb Anastasius Freylinghausen, 'Vorrede’ 8e Stück, NHB 1, (197)-(203).
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het weeshuis en de zending belangrijke periode. Bij zijn aantreden is hij hoopvol gestemd over 
het uiteindelijke welslagen van de missie van de zendelingen. Hij realiseert zich weliswaar dat de 
‘Oost-Indische heiden’ zeer vaak een verstokt hart blijkt te hebben: ook wanneer deze overtuigd 
is van de waarheid zal hij die meestal niet erkennen zodat hij in zonde kan verder leven. Maar de 
zendeling van zijn kant heeft zich op zijn minst van zijn plicht gekweten, zodat hij de rest met 
een gerust hart aan de Heer kan overlaten.335 Freylinghausen heeft zijn hoop vooral gevestigd op 
de bekering van de ‘koning’ van Thanjavur, met wie, zo verwacht hij, ook diens onderdanen ‘om’ 
zullen zijn. Het blijkt uiteindelijk niets dan een wensdroom (zie hoofdstuk 8.2). De teleurstelling 
dat de vorst, hoewel genegen zich over het christendom te laten informeren, zich toch niet wil 
laten bekeren, moet in Halle groot zijn geweest. Freylinghausen verweert zich kranig. Hij neemt 
een geuzenpositie in: in het voorwoord van de eerste band van de nieuwe Hallesche Berichte schrijft 
hij geen reden te zien om zich terneergeslagen te voelen of om zich op een dwaalpad te begeven, 
nu de wereld de zending zo geringschat en menigeen haar zelfs veracht: hij heeft immers hoge 
verwachtingen van het vervolg.336
Freylinghausen gebruikt de kritieken op de zending niet alleen om de eigen uitgangs­
punten te verwoorden, maar ook om ze aan te scherpen. Anders dan zijn voorgangers schrijft hij 
openlijk over het belang van natuurwetenschappelijk onderzoek in India. Bovendien staat hij het 
toe dat zendelingen als John naar nieuwe wegen zoeken. Dat deze wegen gezocht zouden 
worden, ligt voor de hand. De zendelingen hadden enerzijds hun handen vol aan het over­
bruggen van de cultuurkloof in India en anderzijds aan het beantwoorden van kritieken uit 
Europa. Het lijkt bijna een dialectisch proces waarvan de uitkomst is te voorspellen.
De nieuwe zendingsideeën ontwikkelen zich geleidelijk. Tn 1778, schrijft Christoph 
Samuel John, die als eerste zendeling in de Hallesche Berichte is afgebeeld zonder pruik, een reactie 
op de Göttinger theoloog Johann Peter Miller, die vond dat de ‘heidense akker’ eerst met scholen 
en wetenschappen moest worden bebouwd. John stelt juist dat de zending veel aandacht heeft 
voor onderwijs: maar liefst driehonderd kinderen krijgen les in christelijke scholen en hijzelf 
bereidt dertien personen voor op de doop. Negatieve oordelen van hen die het evangelie niet 
kennen, verbazen hem niet, maar dat ook goed gezinde theologen zoals Miller het werk van de 
zending in een verkeerd daglicht plaatsen betreurt hij zeer. Dat Johns artikel, waarin het belang 
van onderwijs wordt onderstreept, ook in Halle nog gevoelig lag en met argwaan werd gelezen, 
blijkt uit de lange voetnoten erbij, waarin Johns interpretatie uitgebreid wordt toegelicht en 
bijgesteld.337
En ook in India was niet iedere zendeling ervoor. In 1779 schrijft Gericke nog dat de 
Indiase bevolking de Europese wetenschap eigenlijk niet nodig heeft. 338 Veel van hen raakten er 
eerder vertrouwd mee dan de zendelingen zelf. De schat die de Indiërs ontberen is de kennis van 
God en Jezus Christus. Maar zij beschikken volgens Gericke wel over de natuurlijke kennis, die 
nodig is om deze schat te kunnen waarderen. Men kan dus niet zeggen, zoals bij andere naties wel 
het geval is, dat men eerst mensen van hen moet maken, alvorens ze christen kunnen worden. 
Gericke was geen voorstander van al te grote koerswijzigingen in de zendingsstrategie.
Maar de vele kritieken op de zending hadden wel degelijk invloed op het beleid. Daar het 
onmogelijk bleek om gans India te kerstenen, werd in de jaren 1780 gestreefd naar het vormen
335 G A  Freylinghausen, ‘Vorrede’, NHB 1, V.
336 GA. Freylinghausen, ‘Vorrede’, NHB 1, XXTX.
337 C.S. John, ‘Von Hm. John unterm 4ten Jan. 1778’, NHB 2, 951-954.
338 Christian Wilhelm Gericke, ‘Nachschrift, den 16ten Oktober 1779’, NHB 2,1133-1136.
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van christelijke gemeenschappen op kleinere schaal, die door onderwijs zouden worden gesterkt 
in hun geloof. Langzaam vond er in het discours van de zendelingen een verschuiving plaats van 
aandacht voor, en nadruk op, het zondebesef naar interesse in de natuurlijke theologie, onderwijs 
en een christendom dat meer op verzoening dan op hel en verdoemenis is gericht. Daarbij 
hoorde ook een andere zendingsstrategie. John was de eerste zendeling die in 1784 openlijk zijn 
twijfel uitte over het succes van de apostolische zendingsmethode. In zijn voorstel ter verbetering 
van de zendingspraktijk vraagt hij zich af of de boodschap op deze manier nog wel overkomt. Hij 
schrijft dat de zendelingen hun tijd beter kunnen gebruiken voor het voeren van de dagelijkse 
correspondentie en het leidinggeven aan de school.339 Vermoeid door de dagelijkse ‘last’ en de 
hitte heeft de zendeling slechts tussen twee uur ’s middags en zeven uur ’s avonds tijd om erop 
uit te gaan. Maar in dit dagdeel moeten ook de huisbezoeken aan christenen worden afgelegd.
Het zou volgens hem beter zijn wanneer de Indiase christenen het oorspronkelijke (apostolische) 
werk doen. Zij kunnen de Indiërs aanspreken in hun moedertaal. Zij kennen de finesses van de 
Indiase cultuur en hebben dus ook een betere ingang bij de Indiase bevolking. Ter geruststelling 
van de piëtistische lezerskring bevestigt John in zijn voorstel dat ook de zendelingen hun ver­
plichtingen op straat dienen na te komen. En in een voetnoot wordt nog eens benadrukt dat de 
zendelingen hun gezicht op straat moeten laten zien, opdat zij niet de schijn wekken zich te 
schamen voor het Evangelie, door de verkondiging ervan aan hun hulpen over te laten.340
Het is de vraag hoe vernieuwend Johns ideeën over het onderwijs waren. Volgens 
Andreas Nehring sluiten ze in de praktijk geheel aan bij ideeën van zijn voorgangers Ziegenbalg 
en Gründler.341 Ook zij gebruikten in het lesprogramma (hindoeïstische) moralistische geschriften 
in het Tamil, om aan te geven dat ze niet alles van de Indiase cultuur verwierpen. De aandacht 
voor scholing was er vanaf het eerste begin van de zending in India. Vooral in de Britse neder­
zettingen werden scholen ingericht in nauwe samenwerking met de tia st India Company, niet alleen 
voor Europese kinderen, maar ook voor Indiase. Zending én Compagnie hoopten dat deze scholen 
de weg zouden vrijmaken voor beroepen als metselaar, wever, rekenmeester, tolbeambte of huis­
meester bij de welgestelde inwoners van de stad.342 Maar de wijze waarop de scholingsidealen 
werden gepresenteerd was wel degelijk nieuw. Nooit eerder was er in de Hallesche Berichte op deze 
wijze expliciet aandacht voor scholing geweest. Niet alleen de taal, hoopvol gestemd en op­
lossingsgericht, maar ook het perspectief op maatschappelijke en economische verbetering was 
nieuw.
De zendelingen zochten naast scholing ook naar andere instrumenten om de Indiase 
bevolking aan zich te binden. Heel belangrijk was het werk dat de Indiase christenen konden 
verrichten in de ‘Missionsgarten’. De zending bezat land en had werkplaatsen, waar kleren 
werden gemaakt. Vanaf 1730 was er in Tranquebar steevast ook een Europese arts aanwezig, die 
de zendelingen medisch moest bijstaan en die ook onder de Indiërs zijn weg moest zien te 
vinden.343 De zendingsartsen konden een positieve bijdrage leveren aan de verkondiging. De
339 C.S. John, ‘Einige Vorschlage des Herm Missionarii Johns die Mission betreffend’, NHB 3, 700-705.
340 Ibid., 700.
341 Andreas Nehring, ‘Natur und Gnade: zu Theologie und Kulturkritik in den Neuen Halleschen Berichten’, in: 
Michael Bergunder (red.), Missionsberichte aus Indien im 18. Jahrhundert: ihre Bedeutungfür die eurapaische Geistesgeschichte und 
ihr mssenschaftlicherQuellenwertfiir die Indienkunde (Halle 1999), 220-245, aldaar 232, vergelijk ook met H.W. Gensichen, 
"’Dienst der Seelen” und “Dienst des Leibes” in der frühen pietistischen Mission’, in: H. Bornkamm, (red.), Der 
Pietismus in Gestalten und Wirkungen (Bielefeld 1975) 175-178.
342 Daniel Jeyaraj Inkulturation in Tranquebar, 273-274, 283-284.
343 August Nebe, ‘Die Missionsarzte der Danisch-Halleschen Mission’, Die arsgtiche Mission 4 (1932), 98-101.
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kennis van deze medicum missionis was immers onder de Indiërs zeer gewild. Soms hadden artsen 
zelfs een betere ingang tot de “heidenen’ dan de zendelingen. Sommige artsen werden overigens 
vooral als natuuronderzoeker bekend. De bekendste onder hen was Johann Gerhard König, die 
was opgeleid door Carolus Linnaeus zelf. Hij correspondeerde met de belangrijkste botanici van 
zijn tijd, waaronder Sir Joseph Banks, die als president van de Royal Society grote invloed had op 
de Britse wetenschapsbeoefening (zie ook hoofdstuk Ó.5).344 König werkte samen met de Amster­
damse hoogleraar plantkunde Nicolaas Burman en de Schotse botanicus WiUiam Roxburgh, die 
door de Britten wel de vader van de Indiase botanie wordt genoemd. Na enige tijd in Tranquebar 
te zijn geweest, trad hij als arts en werd natuuronderzoeker in dienst van de nawab van Arcot.
Het werd hem in Halle niet in dank afgenomen, maar de benoeming geeft aan dat de zendings­
artsen zeer geliefd waren bij de Indiase elite.
Een laatste verklaring waarom de situatie in 1784 geheel anders was dan ervoor is gelegen 
in de politieke situatie. Door de sterkere aanwezigheid van de Britse East India Compcmy in Zuid- 
India kregen de zendelingen veel meer mogeEjkheden om daadwerkelijk scholen in te richten en 
te onderhouden. De politiek bracht echter ook onderlinge spanningen met zich mee. Zo werd 
Christian Schwartz vijf jaar nadat hij zich in de vestingstad Tiruchirapalli vestigde officieel be­
noemd tot legerpredikant van de Britse troepen, met een salaris van £ 100,—. Deze “doppelte 
Bedienung” werd heftig bekritiseerd vanuit Halle en door zijn collega Maderup, maar Schwartz 
bleef in zijn loopbaan steeds de zending combineren met bestuurstaken.345
De nauwe band van Schwartz met diverse Britse compagniesdienaren blijkt ook uit 
beschrijvingen van enkelen van hen. De oriëntalist William Chambers, die naar Tiruchirapalli was 
gekomen om Perzisch te leren en zich voor te bereiden op een functie binnen het Brits-Indiase 
bestuur, beschreef Schwartz als een stevige gezette man met een innemende gezichtsuitdrukking, 
die een ongedwongen oprechtheid, openhartigheid en welwillendheid uitstraalde. Zijn mantel was 
dan aardig afgesleten, vreemd en ouderwets, maar zijn verschijning was in elk ander opzicht het 
tegendeel van alles dat men weerzinwekkend of knorrig kon noemen.346 En gouvemeur-generaal 
John Shore schreef dat Schwartz’ naam nooit zonder respect werd uitgesproken. Hij was een man 
die zich onderscheidde door zijn eerbiedwaardige manieren en door zijn geestdriftige ijver voor 
zijn religie, een man die zonder invloed, behalve dan door zijn karakter, gekwelde zielen troostte 
en onderdrukten beschermde.347 Hoewel men misschien anders zou verwachten, hebben 
Schwartz’ veelzijdige activiteiten ten bate van het Brits-Indiase bestuur zijn reputatie vergroot. Hij 
wordt als een van de aartsvaders van het protestantisme in India beschouwd, met bijnamen als 
‘raja guru’, ‘koningspriester van Tanjore’ en ‘tweede Luther voor India’ .348 Reginald Heber, de 
bekende, begin negentiende-eeuwse Anglicaanse bisschop van Calcutta, noemde hem “one of the 
most active and fearless, as he was one of the most successful missionaries who have appeared
344 Zie John Gascoigne, Joseph Banks and the Engüsh Entightenment UsefulKnowIedge andPolity Culture (Cambridge 1994) 
en id., Science in the service o f  Empire. Joseph Banks, the British State and the Uses o f  Science in theAge ofRevolution (Cambridge 
1998).
345 W. Germann, Missionar Christian Friedrich S c h v a r t171,196-199.
346 Hugh Pearson, Memoirs o f  the Life and Correspondence o f  the Reverend Christian Fnderick Swart£ I (Londen 1834), 162- 
163.
347 Pearson, ibid. II, 320-321.
348 De bijnamen “koningspriester van Tanjore’ en “raja guru* keren veelvuldig terug in de secundaire literatuur. De 
‘tweede Luther voor India’ is afkomstig van: Friedrich Ludwig Langstedt, Die evangeüschen Missionsangelegenheiten, som hl 
überhaupt, als inshesondere die Ostindischen, dergöJSten undgBn^endsten Denkwürdigkat des acht^ehenden Jahrhunderts, aherauch 
dem ausge^eichnetstenBeweisegöttUcher Vorsehungundmenschücher Weisheit (Einbeck 1801), 21-22. Over het oordeel over 
Schwartz’ optreden: zie onder meer de artikelen van Don Wright
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since the days of the apostles” .349 Schwartz is opgenomen in het “Ökumenisches 
Heiligenlexikon”; zijn gedenkdag is vastgesteld op 13 februari.350
Het succes van de verlichte zending is mede te danken aan de intensieve samenwerking 
met de East India Co?npany. Het aantal bekeringen aan het einde van de achttiende eeuw is 
exponentieel gegroeid. Het totaal aantal sinds het begin van de Hallese zending in India nam in 
de periode 1767 tot 1806 toe van 13.197 tot 34.970.351 Hierdoor kreeg de zending ook in Europa 
een nieuw gezicht. Dat had weer zijn weerslag op publicaties in Duitsland. Dat de gematigd 
verlichte zending kan worden gezien als een antwoord op vragen die in Europa werden gesteld, 
blijkt wel uit een in 1789 verschenen artikel van de theoloog en kerkbestuurder Ludwig Gerhard 
Wagemann in het GöttingischesMagasjnför Industrie undArmenpjkge, waarin hij de zending beschrijft 
als een bron van inspiratie voor opvoeding en armenzorg in Duitsland. Hij dankt de heren die 
hem opmerkzaam hebben gemaakt op de zending, wier activiteiten hij vergelijkt met zijn eigen 
initiatief tot “Industriebildung” en tot het stichten van ambachtsscholen in Bohemen.352 Aan de 
hand van het voorbeeld van de zending in India, concludeert hij dat het arme deel van de Duitse 
bevolking er niet bij is gebaat alleen giften te krijgen, maar dat onderwijs nadrukkelijk onderdeel 
van de armenzorg moet uitmaken, wil deze zorg geen averechts effect hebben. Aan de hand van 
lange citaten uit de Hallesche Berichte komt Wagemann tot de conclusie dat men eerst de licha­
melijke opvoeding ter hand moet nemen, door de armlastigen af te houden van het bedelen en ze 
aan te zetten tot werkzaamheden als kousen breien en wolspinnen, om daarna over te gaan tot de 
belangrijkere en zwaardere geestelijke ontwikkeling. Lichaam en geest moeten niet los van elkaar 
worden gezien.353 Kortom, dit artikel is een rechtvaardiging van de werkzaamheden van de auteur 
zelf, die met de oprichting van ‘industriescholen’ een oplossing hoopte te vinden voor de 
armenzorg.354 Het sluit aan bij het verlichte nutsdenken.
3.5 Scheiding der wegen: antikoloniale, oriëntalistische en anglicistische visies op 
zending
Vanaf de jaren 1780 raakt het debat over de Europese aanwezigheid in India sterk gepolitiseerd.
349 Geciteerd in: Henry Beveridge, /i Comprehensive History o f  India, Civil, Military and Social, vol. 2 (Londen 1862), 474.
350http:/Avww.heiligenlexikon.de/BiographienC/Christian_Friedrich_Schwartz.html, gezien op 1 februari 2012; in 
de meeste publicaties over hem werd en wordt door historici uit eigen kring gezocht naar een positieve balans over 
zijn optreden. Volgens de Duitse indoloog Michael Beigunder zijn: “parts of the accounts (..) clouded by 
hagiographic stereotypes, completely neglecting a critical approach.”, Michael Bergunder, ‘Christian Friedrich 
Schwartz (1726-1798) in German literature’, 51. Over Schwartz verschenen tal van hagiografieën, zelfs ook in 
Nederlandse vertaling: Armin Stein, Christian Friedrich Schaart.j, de apostel van Indië: een levensbeeld uit de vorige eeuw (‘s 
Gravenhage 1894). .
351 Julius Richter, Indische Missionsgeschichte (Güterslo 1924), 137, Neill zegt zich o.a. op Richter te baseren maar komt 
op een ander getal uit: 36.970, Steven Neill, A History o f Christianity in India, 56.
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Untemehmungen zur Indüstriebildung ahnlichen Bemühungen der Missionarien in Trankebar x. zu machen , und 
verschafte mir das Veignügen, mich mit dem Herm D. und Prof. Schulz in Halle über diesen Gegenstand schriftlich 
zu unterhalten, von dessen Güte ich denn die Missionsberichte, in welchen zerstreute Nachrichten über Armenpflege 
von dort aus enthalten sind, denen diese Nachrichten wichtig seyn könnten. Ich rücke sie hier ein, weil ich glaube, 
dafi jene Missionsberichte nicht in den Handen aller derer sind, denen diese Nachrichten wichtig seyn könnten.”; 
Ludwig Gerhard Wagemann (red.), ‘Auszüge aus den Missionsberichten von Trankebar’, in: Göttingisches Maga^in fu r  
Industrie und Armenpflege, 1 (Göttingen 1789), 182-197, aldaar 182.
353 Ibid. 185.
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Thema’s als de Biitse expansie, slavernij, maar ook zending komen in het middelpunt van de 
publieke belangstelling te staan. Juist de periode waarin een antiklerikale Franse revolutie over 
Europa uitwaaiert, blijkt achteraf gezien van groot belang te zijn geweest voor de zending. Mede 
door het succes van deze revolutie kwam een al sluimerend aanwezige christelijke en 
conservatieve tegenbeweging op gang. In Engeland, Nederland en Duitsland werden nieuwe 
zendingsgenootschappen opgericht, die ook een nieuw elan brachten voor de zending uit Halle. 
In Londen maakte de christelijke lobby zich hard voor zending in India. In 1784 werd de Society 
f o r  the Missions by the Baptists opgericht, in 1795 kwamen de London Missionaiy Society en in 1801 de 
Church Missionay Society erbij. Het christelijke reveil werd aangevoerd door William Wilberforce’s 
Clapham Sect en vond een belangrijke medestander in Charles Grant, een van de bewindhebbers 
van de Hast India Company in Calcutta. In 1793 werkte Grant mee aan het nieuwe handvest voor 
de Company waarin een clausule werd opgenomen, die bewindhebbers verplichtte tot het voeren 
van een christelijke politiek, onder andere door het sturen van schoolmeesters en zendelingen 
naar de koloniën. Deze clausule heeft het in het Britse parlement uiteindelijk niet gehaald.355
De turbulente ontwikkelingen in India bleven niet onopgemerkt in Europa. De aandacht 
voor de zending was groot in de jaren negentig van de achttiende eeuw. Veruit de meeste re­
censies verschenen in deze periode in de Neue Allgemeine Deutsche BibRothek. Opvallend is het 
uiteenlopende pallet van reacties dat in dit tijdschrift is gepubliceerd. Zo wordt in 1794 de 
onbaatzuchtigheid van de Duitse zending geprezen. Duitsers ondersteunen de zending in India 
groothartig zonder dat hen enig handelsvoordeel toekomt. Daar de Engelsen van de diensten van 
de zending gebruikmaken, “kann man sagen, daB die reichste Nation in ihren reichsten Be- 
sitzungen die Früchte der Deutschen Mildthatigkeit und Frommigkeit genieCet” .356 Drie jaar later 
echter verschijnt een kritische recensie waarin expliciet wordt gesteld dat men zich serieus moet 
afvragen of bij een dergelijke vruchteloze onderneming het geld niet beter besteed kan worden. 
Als het geld niet wordt besteed in het in vele opzichten hulpbehoevende vaderland, kan men het 
beter uitgeven aan de ontdekking van Afrika.357 In 1803 wordt die verscheidenheid aan reacties 
nog eens onderstreept. De vrijgevige begunstigers van de zending zullen zich volgens de auteur 
verheugen over de onvermoeibare ijver van de zendelingen, die onder zeer moeilijke omstan­
digheden het Evangelie in een ver werelddeel verkondigen, anderen zullen de draak steken met de 
voortdurende opdringerigheid van de Europeanen, die hun religieuze meningen voorhouden aan 
vreemde volkeren, weer anderen zullen zich beklagen over de gemoedstoestand van de Duitsers, 
die de zware kosten van de zending dragen, terwijl de Britten hiervan het meeste voordeel 
hebben, anderen zullen gapen bij de saaie verhalen van preken, zendingsgesprekken, reizen en 
andere verrichtingen van de zendelingen, en nog weer anderen zullen met veel vlijt de verstrooide 
brokstukken bijeengaren, die benut kunnen worden voor de kennis van India.358
Anti-koloniale kritiek
In het debat over de Britse expansie, dat niet alleen in Groot Brittannië, maar in heel Europa
355 Steven Neill, /! History o f  Cbristiamty in India, 146-151.
356 -, ‘Neucrc Geschichte der evangelischen M issionsanstalten .41. Stück, in: Neue Allgemeine Deutsche Bibliothek 8,1 
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358 , ‘Neuere Geschichte der evangelischen Missionsanstalten...’, 57. en 58. Stück, in: Neue Allgemeine Deutsche 
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werd gevoerd, zijn drie kampen te onderscheiden, die soms in elkaar overvloeiden: de anti- 
kolonialen, oriëntalisten en angücisten. De eersten vonden het helemaal niet nodig dat 
Europeanen gebieden in Azië veroverden, de tweeden vonden, dat als dat gebeurde, de 
Europeanen zich moesten aanpassen aan de verhoudingen ter plaatse. De laatsten vonden dat er 
in India wel degelijk liberale hervormingen moesten worden doorgevoerd, dat de Indiërs zich 
dienden aan te passen aan westerse waarden en normen. De drie kampen hadden ook specifieke 
ideeën over de rol van de zending in India.
Het is een misverstand te denken, dat Europa in de achttiende eeuw eensgezind achter de 
koloniale expansie stond, het tegendeel is eerder waar.359 In de tweede helft van de achttiende 
eeuw was er veel kritiek op de Britse koloniale politiek in India, niet alleen in landen die deze 
politiek vijandig gezind waren, zoals Frankrijk, maar ook in Engeland zelf. Bekende criticasters 
waren de Franse reiziger Abraham Hyacinthe Anquetil-Duperron en de Britse politiek filosoof 
Edmund Burke, die fel waren gekant tegen het dwangmatig opleggen van westerse waarden aan 
de Indiase samenleving. Beiden vonden dat deze waarden via de natuurlijke weg op 
vriendschappelijke basis in India moesten worden geïntroduceerd.360 Van belang voor een beter 
begrip van deze kritiek is de in het christendom gewortelde idee, dat zeker religieuze 
veranderingen langs een natuurlijke weg dienden te verlopen, dat geloof niet moest worden 
opgelegd, maar dat mensen uit zichzelf moesten kiezen. De rol van Europa was beperkt tot het 
voorwaarden scheppen voor een humanere samenleving, waarin uiteindelijk het christendom als 
vanzelf zijn plaats zou vinden.
Voor Lutheranen bleef het uitgangspunt overeind dat elke regering, ook die van de 
‘heidenen’, door God gegeven was. Verscheidene Duitse auteurs uitten al vroeg hun twijfel over 
de idee dat Europa het meest gelukkige continent van de wereld was. In de traditie van Leibniz 
en Wolff ging de politiek filosoof en econoom Johann Heinrich Gottlob von Justi op zoek naar 
de ideale en meest natuurlijke wetten, rechtspraak en regering. In zijn vergelijkende studie naar 
uiteenlopende bestuursvormen in de wereld uit 1762 komt hij tot de conclusie dat het met het 
bestuur en de gerechtigheid in Europa zeker niet beter is gesteld dan in Siam of in het Zuid 
Afrika van de Khoikhoi (de Hottentotten). Hij vraagt zich dan ook af waarop de ‘ijdele 
hoogmoed’ van Europeanen is gebaseerd, waarom zij, ondanks overtuigende tegenvoorbeelden, 
zichzelf ‘het meest intelligente en morele volk op aarde beschouwen en op alle andere volken 
neerkijken als in de rondte kruipende wormpjes’? Zijn kritiek op de Europese koloniale politiek is 
stevig:
Wir fiïhren uns als Herren des ganzen Erdbodens auf; wir bemachtigen uns ohne 
Bedenken der Lander und Völken in den drey übrigen Welttheilen; wir schreiben ihnen in 
ihren Landen Gesetze vor, begegnen ihnen als unseren Sklaven; und wenn sie sich im 
geringsten zu widersetzen unterstehen, so rotten wir sie ganz und gar aus.361
Een van de grootste critici van Europese ‘eigendunk’ was de Weimarse hofpredikant Johann 
Gottfried Herder. Net als Leibniz en Wolff zocht ook Herder naar algemene menselijke waarden,
359 Zie ook Sankar Muthu, Enligbtenment against Empire (Princeton 2003).
360 Edmund Burke, ‘Speeches on the Impeachment of Warren Hastings’, in: The Works o f the Right Honourabk Edmund 
Burke 7 (Londen 1857), 44-47, zie ook Works 2,184-188; 4, 27-29; 7; 56-59. Over Anquetil: Jürgen Osterhammel, Die 
Ent^auberungAsiens, 293-296 en Neill, A History o f  Christianity in India, 440.
361 J.H.G. von Justi, Vergkichungen der europaischen mit den asiatiscben und andem vermeintlich barbarischen Regierungen 
(Berlijn/Stettin/Leipzig 1762) Vorrede, 3, zie ook: Jürgen Osterhammel, DieEnt^auberungAsiens, 72-75, aldaar 73.
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waarin de wetten van het ware, het goede en het schone zijn vervat. Anders dan Leibniz en Wolff 
hecht hij daarbij veel waarde aan de historische gegroeide organische ontwikkeling van elk volk. 
Volgens Herder bevindt elke cultuur, net als mensen en planten, zich in een groei, waardoor geen 
cultuur boven een andere gesteld kan worden. Herder vindt Europeanen, die andere culturen 
wild of barbaars noemen, kortzichtig. De Europese cultuur heeft zichzelf immers door oorlogen, 
willekeur van vorsten, slavenhandel en koloniale uitbuiting gediskwalificeerd: “er [de Europeaan, 
H.J.] hat nicht kultiviert, sondem die Keime eigner Kultur der Völker, wo und wie er nur könnte, 
zerstöret” .362 Volgens Herder overtreffen andere landen, uit zuidelijke streken, de Europese in 
drie deugden: reinheid, matiging en beweging. India is voor hem het grote voorbeeld. Hij bejubelt 
vooral de wijze waarop India deze drie deugden heeft geïncorporeerd:
Der Indier setzt seine Glückseligkeit in leidenschaftslose Ruhe, in einen unzerstörbaren 
GenuB der Heiterkeit und Freude; er atmet Wohllust; er schwimmt in einem Meer süBer 
Traume und erquickender Gcrüche; unsere Uppigkeit hingegen, um deren willen wir alle 
Weltteile beunruhigen und berauben, was will, was suchet sie?363
Herder geeft hoog op van de elegante manieren en taal van de brahmanen, hun ongedwongen en 
vredige omgang, zuivere lichaam en eenvoudige en onbezorgde levenswijze. Volgens hem hebben 
de brahmanen ontegenzeggelijk hun volk een vorming van zachtaardigheid, hoffelijkheid, 
matiging en kuisheid meegegeven. Hiertegenover komen Europeanen vaak over als onrein, 
dronken en tekeergaand. Hij verbaast zich dan ook niet dat Europeanen niet op sympathie van de 
brahmanen kunnen rekenen.364
Herder ontwikkelde zich tot een van de felste critici van de zending. In zijn hoofdwerk, 
de Ideen, verschenen in 1784, laat hij zich in niet mis te verstane woorden uit over de wijze 
waarop hij de Hallesche Berichte leest, namelijk tegengesteld aan de intenties van de auteurs:
Man merke in den Hallischen Missionsberichten auf den gesunden Verstand und 
gutmütigen Charakter der Brahmanen und Malabaren sowohl in Einwürfen, Fragen und 
Antworten als in ihrem ganzen Betragen, und man wird sich selten auf der Seite ihrer 
Bekehrer finden.365
In 1802 publiceerde hij in zijn eigen blad Adrastea een gefingeerd tweegesprek tussen een 
Europeaan en een Aziaat over het nut van de Deens-Duitse zending onder de titel 
“Propaganda’ .366 Dit soort tweegesprekken voeren terug op een lange traditie uit de Griekse 
oudheid, die in de achttiende eeuw nog steeds populair was. Zo was eerder in 1757 een 
tweegesprek tussen een ‘wilde’ en een zendeling gepubliceerd.367 Gaat het in dit gesprek nog om 
instructie van de laatste aan de eerste — de wilde staat open voor elk advies van de zendeling — in 
Herders gesprek tussen de Aziaat en de Europeaan, dat een halve eeuw later verschijnt, biedt de 
Aziaat heftig weerwoord. Het gesprek wordt op het scherpst van de snede gevoerd over de
362 Johann Gottfried Herder, Brieje sgtrBcfórderung derHumanitdt?. (Berlijn 1971), 234-235, eerder geciteerd in: Peter 
Hom, “Wie curozentrisch ist die europaische Kultur?’, Intemet-Zeitschrift fur Kulturwissenschaften, 6, September 
1998; http://www.inst.at/trans/6Nr/phom.htm, gezien op 1 februari 2012.
363 Johann Gottfried Herder, Ideen %ur Phibstpbie der Geschichte der Menschheit 1 (Berlijn 1965), 286.
364 Idem, Ideen 2, 33.
365 Idem, Ideen 2, 33.
366 Johann Gottfried Herder, “Propaganda’, Adrastea 3 (1802), 176-192.
367 - , ‘Gesprach eines Wilden mit einem Missionario’, NSt^Hche Samlungen, 100, (I lannover, 16 december 1757), 1577- 
1592.
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koloniale politiek, de zending, het christendom en het hindoeïsme en over de wijze waarop beide 
tot elkaar kunnen komen. Gezien het voorgaande moge duidelijk zijn aan welke kant Herder zelf 
in deze discussie staat.
De Aziaat uit harde kritiek op de Britse expansiepolitiek: “Land, Verfassung, Autonomie 
haben sie ihnen genommen, ihren heiligen Boden mit Lastem, Graueln und Schande befleckt” .368 
De arme Duitse zendelingen laten zich gebruiken voor de Britse politiek om door doop en 
onderricht met geld nog meer geld te maken. Hij vraagt zich af hoe Europeanen zouden reageren 
wanneer een vreemde hun land zou bezoeken en de heiligdommen, wetten, religie, wijsheid en 
staatsinrichting op eenzelfde respectloze wijze zou afdoen als smakeloos?369 Hij beklaagt zich 
over de vele opdringerige vragen die de onvermoeibare zendelingen overal waar zij komen steeds 
weer stellen aan de plaatselijke bevolking, zelfs over huiselijke geheimen. Hun nieuwsgierigheid 
wordt in India opgevat als een gebrek aan normen en waarden, opvoeding, achting en beta­
melijkheid. De zendelingen weigeren zelfs de beleefdheden te respecteren die in India een koning 
naleeft — bijvoorbeeld het uittrekken van hun schoenen, alleen omdat Mozes zijn schoenen 
slechts uittrok voor het brandend struikgewas.
Herder vraagt zich af hoe Europeanen erbij komen om Indiërs te willen bekeren tot hun 
‘doornige scholastiek, stammend uit de donkerste eeuwen der mensheid’. Volgens hem is de 
cultuurkloof bijkans onoverbrugbaar: als de Europese religie goed is komen de Indiërs er uit 
zichzelf wel op af.370 Maar de ‘wijndrinkende varkensvlees-eters’ hoeven niet op sympathie te 
rekenen, omdat zij rondlopen in voor Indiërs onwelvoeglijke zwarte kleding, ‘dierenhaar op hun 
hoofd’ hebben en ‘in dierenhuid gebonden boeken’ voorleggen. Zij vloeken, kijven, drinken wijn, 
eten varkensvlees, smeren hun haar in met diervct, waardoor men onder geen beding onder een 
dak met hen zou willen leven, zelfs niet in dezelfde hemel: “Ich dachte, man lieBe ihnen den 
Ihrigen; ihr Paradies” .371
Daar tegenover beschouwt hij de cultuur van de brahmanen als de meest fijnzinnige 
onder het mensdom: “Sieh ihren Körperbau, ihre Physiognomie und Lebensweise. Betrachte ihre 
Sitten, ihre Erziehung, leme ihre Sprache. Lies ihre Dichter, höre ihre Weisen”. Net als de 
recensent van Gericke’s reisverhaal (waarschijnlijk eveneens Herder) geeft hij hoog op over de 
brahmanen, wier zuivere en verheven voorstellingen van het hoogste wezen voor gewone 
Europeanen nauwelijks te bevatten zijn.372 Waar Europese wijzen zich bedienen van barbaarse 
woorden en formules en gebruik maken van armzalige symbolen, zoeken brahmanen een 
zuiverder geloof, komen zij dichter bij het Ene, het beeldloze zelf: “Alles reget! Ihn so vest ins 
innerste Gemüth zu fassen, dafi Er allein da ewig lebe, ist der Zweck ihrer stillen Beschauung” .373
Herders Aziaat draagt op drie terreinen oplossingen aan om de verschillen tussen Europa
368 Herder, ‘Propaganda’, 187.
369 Een soortgelijke vraag is in werkelijkheid gesteld door de Chinese keizer Yongzheng aan missionarissen die zijn 
hof bezochten (met dank aan Jolanda Jansen): Joanna Waley-Cohen, The sextants o f  Beijing: gkbal currenls in Chinese 
history (New York 1999), 55.
370 Herder, ‘Propaganda’, 189.
371 Herder, ‘Propaganda’, 180
372 In de anonieme recensie van het reisverhaal van Gericke staat: “und dieser hat auch aus seinem Vedam weit 
reinere, erhabnere, würdigere Begriffe von der Gottheit geschöpft, als daB ihm die niedrigen, kindischen, unwürdigen 
Vorstellungen behagen konten, die wir ihm aus Europa überbringen”. Ter vergelijking in Adrastea. “Bilden sie sich 
nicht vom obersten Wesen so rein-erhabne Vorstellungen, wie sie der gemeinc Europaer kaum zu fassen vermag?”, 
het eerst citaat is afkomstig uit: - , ‘Herm Missionarii Gerickens merkwürdige Seereise von London nach Ceylon und 
Cudelur”, in: Auserksene Bibliothek der neuesten deutschen Litteratur 6 (Helwing 1774), 48, het tweede uit Herder, 
‘Propaganda’, 180.
373 Herder, ‘Propaganda’, 181.
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en Azië te overbruggen: in de omgang met de taal, het stellen van politieke grenzen en in een 
meer open houding ten aanzien van elkanders godsdienst. Hij wil de spraakverwarring tegengaan 
door aanpassing van de taal aan eikaars begripsvermogen.374 De zendelingen begrijpen niet dat de 
Indiërs deze verhalen op een geheel eigen wijze aanhoren, zoals kinderen naar sprookjes 
luisteren, geduldig, hoffelijk en vol vertrouwen. Andersom nemen de zendelingen de Indiase 
verhalen vaak te letterlijk op als waren het naakte waarheden. Volgens Herders Aziaat moeten 
Europeanen daarnaast duidelijke politieke scheidslijnen trekken, zodat bijvoorbeeld weduwe- 
verbrandingen (suttee) — het gebruik onder bepaalde groepen brahmanen, dat vrouwen die 
weduwe worden, zich met het lijk van hun pas overleden echtgenoot levend laten verbranden — 
niet meer plaatsvinden, en geen onderdrukker meer mensen bevoordeelt, rooft of pijnigt. Juist 
hier is een taak voor de zending weggelegd: “Sie sollen messen, sie sollen wagen”, aldus de 
Aziaat, die er vermanend aan toevoegt dat zij niet met foute maten moeten meten.375 Hier heeft 
Herders Aziaat de mantel van de Verlichting aangetrokken.
Volgens de Aziaat is het de hoogste tijd dat men eikaars religie, gewoonten en gebruiken 
niet alleen respecteert, maar ook serieus neemt. Alleen dan is het mogelijk om ‘echte humaniteit’ 
en ‘gelukkige volkerenverbindingen’ tot stand te brengen. Hoewel Europeaan en Aziaat het in de 
discussie vaak met elkaar oneens zijn, vinden zij overeenstemming op het punt dat deze hogere 
doelen niet in de handen moeten worden gelegd van een Oost-Indische Compagnie, en zeker niet 
van de Londense ‘propaganda’, doelend op de Societyfor Promoting Christian Knowledge.m  Net als de 
Brit Edmund Burke vond ook Herder dat Europeanen het vreedzame samenleven in India bruut 
hebben verstoord.377
Ondanks de grote waardering voor het hindoeïsme is Herder zelf nooit van zijn geloof 
gevallen. Hij was en bleef naast filosoof óók een prominent Luthers predikant. Dat de essentie 
van de christelijke leer volgens hem ook door brahmanen is verwoord, die geen weet hebben van 
het christendom, is alleen te begrijpen vanuit een vroegmodern christelijk, natuurlijk religieus 
perspectief, vanuit de gedachte, die ook in Leibniz’ en Wolffs filosofie bepalend is geweest, dat 
iedereen de natuurlijke orde, zoals God die in de schepping heeft vastgelegd, kan kennen, ook zij 
die nog nooit een bijbel hebben gezien. Dit uitgangspunt vormt een belangrijke continuïteit in het 
vroegmoderne Duitse denken. Herder zocht in het hindoeïsme, althans in dat wat hij er zich van 
voorstelde, een versterking van zijn eigen geloof. Daarmee komt ook een tweede continuïteit naar 
voren: het steeds opnieuw zoeken naar een loutering, een catharsis, een nog zuiverder gods­
begrip, binnen een zich steeds opnieuw reformerende kerk. Aan de basis van de (eerste) Lutherse 
reformatie lag het verlangen naar een zuiver godsbegrip, ontdaan van franje. In de erop volgende 
tweede, ‘piëtistische reformatie’ werd opnieuw gezocht naar zuiverheid, naar het pure geloven, 
het ‘beeldloze zelf, het ware Godsbegrip; de kem, ontdaan van de schaal. Nadat in de tweede 
helft van de achttiende eeuw de zuiverheid vooral in de natuur was gezocht, was de weg vrijge­
maakt voor een nieuwe, derde fase in de reformatie van de eigen Europese cultuur, waarbij voor 
althans een aantal Duitse denkers het zuivere godsbegrip niet in de eigen cultuur maar in India 
werd ‘hervonden’.
374 Ibidem, 185.
375 Ibidem, 188, evenals volgende citaat.
376 De Latijnse naam voor dit gezelschap is Societas de propaganda Cbristi cogiitione. Herder haalt in het begin van zijn 
stuk de oprichting van de SPCK aan als aanleiding om over de zending te schrijven.
377 Herder, Ideen (1965) II, 33-37.
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Oriëntalisten en anglicisten
Anders dan de anti-kolonialen, zagen oriëntalisten en anglicisten wel goede argumenten voor de 
Europese aanwezigheid in India. De rivaliteit tussen oriëntalisten en anglicisten was vooral een 
strijd binnen de East India Company, tussen dienaren die de Indiase cultuur wilden beschermen en 
dienaren die stapsgewijs westerse, christelijke waarden wilden invoeren in India, vaak ten kosten 
van Indiase gewoonten en gebruiken. De discussie die steeds weer opnieuw speelde, vanaf de 
voor de Britten succesvolle slag bij Arcot in 1751 tot aan de the Great Mutiny in 1857, was: hoe 
snel wilde men veranderingsprocessen in India doorvoeren, en hoe ver wilde men daarin gaan?378 
Oriëntalisten verdedigden vaak op pragmatische gronden de status quo in de Brits-Indiase 
gebieden. Om de rust en orde te handhaven paste de Compagnie zich aan de Indiase tradities aan, 
zonder de Indiase waarden over te nemen. Zij stonden een decentraal bestuur voor, waarbij 
rechtspraak en belastinginning zoveel mogelijk aan de lokale Indiase elite werd oveigelaten. In 
veel gevallen werd de plaatselijke vorst een vazal van de Britten, die in ruil voor bescherming 
tribuut aan de Britten diende te betalen, daar waar hij dat voorheen aan een hogere Indiase vorst 
moest afdragen. In de tweede helft van de achttiende eeuw hadden oriëntalisten de overhand in 
het bestuur. Belangrijke vertegenwoordigers waren de gouvemeurs-generaal Warren Hastings, in 
functie van 1773 tot 1785, en Sir John Shore, werkzaam van 1793 tot 1797, en een rechter van 
het Sttpreme Court te Calcultta, Sir William Jones, die naam maakte als oprichter van de Asiatic 
Society o f  Bengal en als een van de eerste taalkundigen die het Sanskrit bestudeerde in vergelijkend 
perspectief met het Latijn en Grieks.
Overigens is het niet altijd mogelijk om van twee duidelijk van elkaar gescheiden kampen 
te spreken. De meningen waren verdeeld en uiteenlopend, zowel onder parlementsleden in 
Londen als onder compagniesdienaren in India. Meningsverschillen waren er over de mate van 
verandering die in de Indiase samenleving konden worden doorgevoerd op het gebied van 
belastingen, gewoonterecht, gezondheidszorg en onderwijs. Zowel oriëntalisten als anglicisten 
wilden de rust en orde in India handhaven, alleen via andere wegen. Anglicisten waren voor 
vernieuwing. Zij gingen er vanuit dat met de introductie van christelijke waarden in India ook het 
staatsbestel zou kunnen worden hervormd en het productieproces zou worden bevorderd. Zij 
stonden een centraal bestuur voor, dat door Engelse compagniesdienaren werd geleid. Onderwijs 
en evangelisatie werden als belangrijke instrumenten gezien om het hervormingsbeleid vorm te 
geven. Zij stonden daarom vaker positief ten aanzien van zending. Onder druk van Groot- 
Brittannië kwam er steeds meer drang tot verandering. Belangrijke vertegenwoordigers van het 
anglicisme waren gouvemeur-generaal Lord ComwaUis, werkzaam van 1786 tot 1793 en 
kortstondig in 1805, die de strijd aanging met corruptie, en Charles Grant, een van de eerste 
pleitbezorgers van de zending binnen de East India Company, die corruptie onder de Indiase 
bevolking wilde bestrijden en het onderwijs wilde bevorderen.
In Londen werd de druk opgevoerd om ook Britse zendelingen toe te staan naar India af 
te reizen door de oprichting van diverse zendingsgenootschappen. Naast de al bestaande Society 
f o r  Promoting Christian Knowledge, die de Duitse zendelingen in Britse gebieden financieel 
ondersteunde, werd in 1792 de Baptist Missionary Society opgericht, in 1795 de London Missionary 
Society en in 1799 de Church Missionary Society. De debatten over de zending werden tot in het
378 Lynn Zastoupil en Martin Moir (red), The great Indian Education Debate, Documents relating to the Oriëntalist-Anglïcïst 
Controversy, 1781-1843 (Richmond 1999), David Kopf, British OrientaUsm and the Bengal renaissance: the dynamics o f  Indian 
modemi^ation, 1773-1835 (Berkeley 1969), Eric Stokes, TheEng/ish Utilitarians and India (Oxford 1959).
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Blitse parlement gevoerd. Toen in 1793 een nieuw octrooi voor de East India Company werd 
besproken, probeerde William Wilberforce het voor elkaar te krijgen, dat zendelingen en 
schoolmeesters vrij naar India mochten reizen. De invloedrijke politicus en latere minister van 
oorlog en koloniën Henry Dundas voelde wel wat voor dit idee, maar liet het meteen vallen toen 
bleek, dat de grote meerderheid van directeuren en aandeelhouders van de East India Company 
hiertegen waren, omdat zij het als een potentieel gevaar voor de rust en orde van de Britse 
bezittingen in India beschouwden.379 Bij de discussie in het parlement nam Montgomerie 
Campbell, wiens broer Archibald gouverneur was van Madras, de Deens-Duitse zending op de 
hak. Volgens hem slaagde de zending er alleen in om paria’s te bekeren. Uit een pijnlijk voorval 
bleek hoe weinig grip de zendelingen hadden op hun proselieten: terwijl Christian Schwartz een 
vurige preek hield werd zijn stok met gouden knop gestolen door een van zijn eigen volgelingen. 
Daarmee was volgens Campbell het lage morele gehalte van Indiase christenen aangetoond. 
Campbells uitlatingen leidden tot een fel debat over het nut van de zending (zie ook hoofdstuk 
7.6).380
Ook in de debatten over een nieuw handvest voor de East India Company in 1813,speelde 
de Deens-Duitse zending een bescheiden rol. Hastings bevestigde tijdens het debat met graagte, 
dat hij in India slechts van één bekering had gehoord. Een andere oudgediende zei dat hij in 
twintig tijd jaar tijd nog nooit had gehoord van een Indiër die christen was geworden, behalve 
dan van één die was bekeerd door “that very respectable individual Mr. Schwartz” .381 Dat 
Duitsers in de zending een belangrijke rol bleven spelen blijkt wel uit het feit dat de “Church 
Missionary Society” in de begintijd meer Duitsers en Zwitsers dan Britten in dienst had.382
Misschien wel geïnspireerd door het positieve sentiment in Engeland werd er rond de 
eeuwwisseling in de Duitse landen ook een steunbetuiging voor de zending gepubliceerd. 
Friedrich Ludwig Langstedt, die vijf-en-een-half jaar werkzaam was geweest als veldpredikant van 
het veertiende Hannoverse infanterieregiment in Madras en Arcot, beschouwde de zending als 
het grootste, glansrijkste en gedenkwaardigste dat de pas afgesloten achttiende eeuw had voort­
gebracht.383 Zijn pamflet lijkt op het eerste gezicht weinig spectaculair, noch vernieuwend. Hij 
pleit voor de traditionele zendingsmethode, waarbij de hoofdzaak voor ogen wordt gehouden: 
het menselijke verderf en de genade Gods door het lijden en sterven van Jezus Christus. Aan­
sluitend bij kritieken uit de jaren 1770 vindt hij ook dat zorgvuldig moet worden afgewogen wat 
de behoeftes, mogelijkheden, voorkennis en ‘beschavingstrap’ van de te bekeren personen zijn, 
zodat bij elk afzonderlijk geval een passend antwoord kan worden gegeven.384 Bovendien waar­
schuwt hij zijn publiek voor al te hoge verwachtingen. Zendelingen moeten, net als de eerste 
discipelen, de fouten en zwakheden van de pasbekeerden dulden. Daarmee doelt hij ook op het 
hardnekkig vasthouden aan het kastenstelsel, dat niet zo gemakkelijk is te veranderen als men in 
Europa denkt.
Uit zijn woorden spreekt echter ook een groeiend zelfvertrouwen en een hoopvol beeld
379 C.H. Philips, The East India Company, 1784-1834 (Manchester 1940), 159.
380 -, Courier\ 210, 24 mei 1793, zie ook: tThe Utility of Missions to the Heathen, as exemplified in the Life and 
Conduct of the late Ref. Mr. Swartz’, in: The PanopUst and Missionary Magazine 5, maart 1813 no. 10, 289-298 en 
Jonathan Going, The Christian Library (New York 1835), 133-136.
381 Neill, .1 History o f  Christianity in India, 497.
382 Brian Stanley, ‘Christian Misslons, Antlslavery, and the Claims of Humanity, ca. 1813-1873’, in: id. en Sheridan 
Gilley, Cambridge History o f  Christianity (Cambridge 2006), 443-457, aldaar 445.
383 Friedrich Ludwich Langstedt, Die evangpüschen Missionsangelegenheiten, 3.
384 Ibidem, 11.
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van India’s toekomst. De kerstening van India zal een morele verbetering teweegbrengen, 
waardoor meer rechtszekerheid voor private personen en hun eigendommen ontstaat, hand­
having van rust, orde en eendracht en terugdringing van allerlei soorten wreedheden tegen 
mensen en dieren, zoals de barbaarse mensenoffers en weduweverbrandingen, de mishandeling 
van krijgsgevangenen en de onmenselijke behandeling van ondergeschikten en lijfeigenen. 
Acceptatie van het christendom is volgens hem noodzakelijk voor een gelukkig bestuur van de 
staten in India:
Denn durch die Bekehrung zum Christenthum werden die, in gewissem Betracht, rohen 
und unverstandigen Heyden zu verstandigen und gebildeten Menschen, zu brauchbaren 
Mitgliedem des Staats, zu treuen und gehorsamen Unterthanen, an der Hand der 
Religion, dieser festen und unerschütterlichen Stütze der Staaten und ihrer Beherrscher, 
umgeformt.385
Langstedts pleidooi voor een christelijk beschavingsoffensief betekende een breuk met de 
luthers-piëtistische traditie, die tot dan toe die maatschappelijke aspiraties niet zo sterk had 
verbonden met het christelijk geloof. Hij droeg zijn pamflet op aan negen Hannoverse kerkelijke 
hoogwaardigheidsbekleders.386 Een verklaring voor de officiële goedkeuring van deze kerkelijke 
autoriteiten uit Hannover (ver van Pruisen) ligt enerzijds in veranderde opvattingen over het 
christelijk geloof — de exegetische bezwaren tegen de zending wogen niet meer zo zwaar als 
voorheen — anderzijds in de politieke binding tussen Hannover en Engeland. De keurvorst van 
Hannover was immers door de ‘personele unie’ ook koning van Groot-Brittannië. En juist in 
Engeland was bij velen het roer omgegaan.
Omslag in Halle: teruggijpen op de oude uitgangspunten
In Halle zelf, en ook in Zuid-India, geraakten de christelijke kerken onder invloed van het succes 
van de Franse Revolutie, steeds meer in het defensief. Was er in de jaren 1770 nog sprake van een 
open discussie tussen critici en vertegenwoordigers van de zending, van hoor en wederhoor, rond 
de eeuwwisseling was deze openheid ten enenmale verdwenen. Daarvoor in de plaats kwam 
verbittering over zoveel onbegrip van de kant van de critici. Onzorgvuldige kritieken werden 
ronduit van de hand gewezen. Dat gaat bijvoorbeeld op voor de weerlegging van de argumenten 
van Montgomerie Campbell door Christian Schwartz, gepubliceerd in de Hallesche Berichte?*1 Deze 
is een sterk ingekorte vertaling van een brief aan de secretaris van de Society f o r  Promoting Christian 
Knowkdge uitl794.388 De zendeling geeft toe dat zijn wandelstok is ontvreemd, maar verweert zich 
met klem tegen de geheel verdraaide aantijging dat hij zich door zijn eigen Indiase christenen zou 
hebben laten bestelen. Deze aantijging zou slechts zijn ingegeven om het gedrag van Indiase 
christenen te schande te maken: “Wenn er keine bessere Beweise aufzustellen hat, so ist sein
385 Ibidem, 25, zie ook 18.
386 Overigens had het Hendrik Kraemer Zendingshuis te Oegstgeest een exemplaar van dit werk in de bibliotheek.
387 Christian F. Schwartz, ‘Widerlegung einer harten Beurtheiling der Englischen Missionarien und ihrer Arbeit an 
den Heiden, aus einem Schreiben des Herm Schwarz an die Hochlöblichc Sodctat, vom 13ten Februar 1794’, NHB 
5,274-284, de brief is geadresseerd aan de secretaris van de Society fo r  Promoting Christian Knowkdge, en meermaals 
gepubliceerd in het Engels, C.F. Schwartz, in: Account o f  the Society fo r  Promoting Christian Knowkdge (Londen 1795), 114- 
123, en: idem, The Missionay Herald, 21, december 1825,12, 389-392, zie ook: George Smith, The life ofWilliam Carey,
D.D., Shoemaker and Missionary, Professor o f  Sanskrit, Benga/ü, andMarathi in the Colkge o f  Fort William, Calcutta (London 
1885).
388 Zie onder meer: ‘The Utility of Missions to the Heathen’, 289-298.
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SchluB auf schlechten Grund gebauet, und ich werde ihn wenigstens nicht als Logiker be- 
wundem. Die Wahrheit zeugt gegen ihn” .389 Belangrijker nog dan dit incident vindt hij de 
aantijging van Campbell dat de proselieten vooral paria’s zijn die het land nadeel berokkenen. 
Was Campbell bij de zending op bezoek geweest dan had hij geweten dat meer dan tweederde uit 
een hogere kaste afkomstig is. Schwartz levert felle kritiek op de historici, die vol lof zijn over de 
‘heidenen’. Hun werken zijn veelal eerder romans dan ware geschiedenissen. Veel Europeanen in 
India — “viele hiesige Herren” — zijn verbaasd over de manier waarop historici hun talenten 
oneer hebben aangedaan door zo te fabuleren.390
Met een soortgelijke afwijzende toon weerspreekt John een bericht in de National-Zeitung 
der Teutschen uit 1799, waarin de auteur zich erover beklaagt dat de zending zo weinig tot stand 
heeft kunnen brengen in India. In dit artikel wordt gesteld, dat de zendeling Pohle in het af­
gelopen jaar niet meer dan één ‘heiden’ heeft kunnen dopen. Om deze reden zou het aantal 
zendelingen in Tranquebar zijn teruggebracht van zes a acht naar drie.391 Volgens John is het 
bericht onjuist, en wordt de zending onnodig in een ongunstig daglicht gesteld, waardoor de 
vrienden van de zending bedroefd en de vijanden in hun mening gesterkt zijn en zelfs menig 
Indiaas christen, die onderwezen is in het Duits, is gekrenkt.392 Tot slot reageert John in meer 
algemene zin op vooringenomen oordelen van de zending, waarbij zomaar iemand zich spottend, 
storend of onverschillig uitlaat, of zelfs beweert dat de “heidenen’ moeten blijven zoals ze zijn. 
Het druist in tegen elk moreel menselijk gevoel, zelfs tegen elke ware politiek. Wie de religieuze 
gesteldheid van de Indiërs kent, en hun toestand niet beoordeelt naar het handelen van enkele 
individuen, of van enkele brokstukken van hun morele geschriften, misgunt hen zeker niet de 
troost, die de christelijke religie heeft te bieden. Volgens John kunnen de Indiërs uit zichzelf deze 
troost niet vinden. In een voetnoot bij Johns commentaar bevestigt de uitgever dat in de meest 
recente publicaties vaak geheel onjuiste of zeer eenzijdige berichtgeving is te vinden, daarbij 
verwijzend naar Herders zeer kritische bespreking van het nut van de zending in Admstea.m  
Gezien tegen de achtergrond van teleurstelling en verbittering over de herhaalde kritiek op de 
zending, en over het ‘verval’ van het Christendom in Europa, waarnaar meermaals wordt ver­
wezen in de Hallesche Berichte,394 is het begrijpelijk dat de redactie zich keert tegen de wereld van 
de critici.
Terwijl aan de universiteit Halle in de ogen van doorgewinterde piëtisten het 
rationalisme hoogtij vierde, keerde de geestelijke leiding van de zending terug op haar 
schreden en zocht inspiratie bij de grondlegger van het weeshuiscomplex: August Hermann 
Francke. De politiek van John en Rottier had nog wel de steun gehad van Johann Ludwig 
Schulze, directeur van de Franckesche Stiftungen in de periode 1785-1799. Maar na de dood 
van Schulze in september 1799 liet diens opvolger, de bekende pedagoog August Hermann 
Niemeyer, het reilen en zeilen van de zending over aan een van zijn mededirecteuren, Georg 
Christian Knapp. In Niemeyers eigen moderne pedagogische program had de zending geen
389 C.F. Schwartz, “Widerlegung einer harten Beurtheilung’, NHB 5,274-284.
390 C.F. Schwarts, ibid-, 283.
391 ‘Ostindien, Aus Trankebar’, National-Zeitung der Teutschen 40, 30 september 1799, 888.
392 C.S. John, ‘Von Herm John an den Herausgeber, Trankenbar, den 15ten Jul. 1802’, NHB 5,1062-1063.
393 C.S. John, “Von Herm John an eben denselben, Trankenbar, den 3ten Febr. 1803’, NHB 5,1072.
394 Bijvoorbeeld: “O mochten wir doch recht viel von den acht christlichen Gesellschaften aus allen Theilen 
Deutschlands, aus der Schweiz, Holland, England, Amerika, u.s.w. erfahren, als eine Entschadigung fur die betrübten 
Nachrichten vom Verfall des Christentums an andem Orten”, C.S. John, ‘An den Herausgeber, Trankenbar, den 
15ten Jul. 1802’, NHB 5, 1061.
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plaats. Misschien wel juist omdat de Duitse intellectuele elite zich in de eerste decennia van de 
achttiende eeuw niet zo heel veel aan zending gelegen liet liggen, kon Knapp het oude apos­
tolische zendingsideaal weer uit de kast halen. Bij zijn aantreden als uitgever van de Hallesche 
Berichte in 1799 schrijft hij:
Auch in unserm nun zu Ende eilenden Jahrhundert hat diese apostolische Methode an 
vielen tausend Heiden, die auf ganz verschiednen Stufen der Cultur standen, das 
ausgerichtet, was auf keinem andem Wege bey ihnen zu erreichen war. Denn dem Satze 
“daB die unverstandigen und rohen Heiden erst verstandige und gebildete Menschen 
werden müBten, ehe man sie zu Christen machen könne”, widerspricht die Erfahrung 
aufs nachdrücklichste.395
Volgens Knapp zijn er genoeg voorbeelden van zendelingen, die ondanks langdurige inspanning 
geen succes hadden, omdat hun zendingsmethode te veel afweek van die van Jezus’ discipelen. 
Zij hebben zich laten leiden door een klaarblijkelijk “Raissonement” (misschien het best vertaald 
met: de Rede (tegenover de Openbaring)), en zonder succes de positieve leer van het 
christendom steeds willen benadrukken. Volgens Knapp heeft de zending nooit vergankelijke 
roem gezocht, maar altijd slechts de verheerlijking Gods en het zielenheil nagestreefd. Een goede 
verstaander begreep dat Knapp daarmee impliciet kritiek uitoefende op de zendelingen, die zich 
met wetenschap inlieten.396 Hij haalt zijn gelijk door voorbeelden aan te halen van Hernhutter 
zendelingen in Groenland en Noord Amerika, die, zodra zij de omstreden (‘verlichte’) methode 
opgaven, wel oor vonden voor hun leer en wel het hart van de “heidenen’ wisten te raken. De 
nieuwe uitgever van de Hallesche Berichte haalt met instemming ook de Deens-Duitse zendeling 
Pohle aan, die vindt dat men met Indiërs niet alleen over de enige ware Schepper moet praten, 
maar vooral ook over het menselijk verderf, de genade en de verlosser. Knapp bevestigt in zijn 
blad, wat velen vóór hem dachten, namelijk dat de hoofdzaak tijdens de gesprekken met de 
Indiase bevolking moest zijn: “Ein Sünder muB um seine Seligkeit verlegen seyn, sonst ist alles 
umsonst, was man ihm sagt” .397 Knapp wilde de zending op haar schreden doen terugkeren, ook 
al had de wereld zelf een ander aanzien gekregen.
Het is de vraag of de koerswijziging in Halle een direct effect had in India. De 
zendelingen hoefden zich minder dan voorheen van de ideeën uit Halle aan te trekken. Door de 
Britse expansie hadden ze meer rekening te houden met de belangen van de East India Company. 
Financieel bleven ze vooral afhankelijk van de Society f o r  Promoting Christian Knowledge en van het 
Deense hof. De koerswijziging had echter wel gevolgen voor de nieuwe zendelingen. In 1804 
kwam de Zuidduitse catecheet Daniel Schreyvogel in Tranquebar aan. Zoals vaker bij 
nieuwkomers het geval was, was ook hij uiterst kritisch over wat hij aantrof in India. Naar 
aanleiding van zijn berichtgeving noteerde de Deense bisschop Balie, lid van het zendingscollege, 
dat de bijbel in Tranquebar een fabelboek was geworden en dat de geloofsleer ter plaatse werd 
verworpen: “Achtung: Rationalismus! Das habe ich schon lange gewufit” .398
In Duitsland vond een scheiding van wegen plaats. In de eerste helft van de negentiende 
eeuw raakte Halle’s leidende rol in de Duitse zending uitgespeeld. Enerzijds had dat te maken 
met de veranderde situatie in India, waar Britse zendelingen in de loop van de eerste helft van de
395 G.C. Knapp, ‘Vorrede’, 55' Stück, NHB 5, XII.
396 Knapp,‘Vorrede3, 56e Stück, NHB 5, VI.
397 Knapp,'Vorrede’, 55e Stück, NHB 5, XIV.
398 Fenger, Geschichte derTrankebarschen Mission, 255.
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negentiende eeuw posities overnamen van de Duitsers. De geïnstitutionaliseerde band tussen 
Halle en India werd daarmee langzaam verbroken. In 1820 werden elf gemeenten, die tot dan toe 
onder de verantwoordelijkheid van Tranquebar vielen, overgenomen door de Britse SPCK. In 
Duitsland verloor de zending het contact met de seculiere wetenschappelijke wereld, mede 
doordat ook de Enveckungsbewegung zich nadrukkelijk afwendde van het ‘rationalisme’ van de 
universiteiten. Relatief laat, met de oprichting van de Dresdner Mission in 1836, kreeg de zending in 
Duitsland een nieuw elan. In 1845 werd Tranquebar verkocht aan de Engelsen. Twee jaar later 
deed de Deense vorst afstand van zijn rechten op het beheer over de zending en droeg deze 
officieel over aan de Dresdner Mission, die al snel, in 1847, opging in de Leipyiger Mission.™ Aan de 
bij tijd en wijle tumultueuze geschiedenis van de door Halle aangestuurde zending in India, die 
veel stof had doen opwaaien en vooral, veel inkt had doen vloeien, was hiermee een einde 
gekomen.
3.6 Conclusie
Voor het ontbreken van grote zendingsinitiatieven in protestantse landen zijn sociologische 
verklaringen niet afdoende. In de vroegmoderne tijd werden op het scherpst van de snede 
theologische debatten gevoerd over het nut van zending. Onder protestanten leefden grote 
bezwaren tegen zending, omdat men vond dat gewone mensen niet het werk van de discipelen 
konden overdoen en dat het aan God zelf is wie zich bekeert en wie niet. De reformatie was er 
bovendien op gericht geweest om Christus onder de christenen te brengen, niet om te 
missioneren in niet-christelijke gebieden. De piëtistische zending vormde een breuk met een 
lange protestantse traditie, dat zij de eerste structurele zending was. De geestelijke vader van het 
piëtisme, Spener, weerlegde aan het begin van de achttiende eeuw met bijbelexegetische 
argumenten de protestantse bezwaren tegen de zending, waarmee de weg voor de Deens-Duitse 
zendelingen werd geplaveid. Het is daarom ook niet verbazingwekkend dat de zending in de 
eerste twee decennia van de achttiende eeuw onderwerp was van heftige polemieken tussen 
orthodox lutheranen en piëtisten.
Drie factoren waren van belang waren voor de ontwikkeling van ideeën van de 
zendelingen. Ten eerste de theologische debatten over het nut van zending en over de wijze 
waarop zending moest worden bedreven, ten tweede de problemen die de zendelingen in India 
hadden om de cultuurkloof te overbruggen ten derde de kritieken op de zending in de Duitse 
pers.
In hun koers en ideeën zetten de zendelingen zich af tegen jezuïeten, zoals Beschi en De 
Nobili, die aansluiting zochten bij de Indiase elite en in de natuurlijke religie een 
gemeenschappelijke deler tussen christendom en hindoeïsme hoopten te vinden. Piëtisten waren 
geneigd om juist het verschil tussen beide geloofsovertuigingen te benadrukken door in hun 
zendingsgesprekken steeds te wijzen op de dwaalsporen waarop de Indiase bevolking zich 
bevond. In het voetspoor van de discipelen reisden zij zoveel mogelijk door het land, om het 
Evangelie te verkondigen aan wie het maar horen wilde. In de praktijk bleek het echter niet 
gemakkelijk om culturele barrières te slechten. Verschillende eetgewoonten, een andere omgang 
met hygiëne en met de dood stonden een normaal contact in de weg. Ook hun zwarte kledij en
395 Andreas Nehring, OrientaSsmus und Mission. Die Reprasentation der tamiliscben Gesellschaft und Religion durch Lóp^iger 
Missionarc 1840-1940 (Wiesbaden 2003).
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hun pruiken wekten weerstand bij de plaatselijke bevolking. De zendelingen waren veel minder 
dan de Jezuïeten geneigd om toenadering te zoeken tot de Indiase bevolking door een 
syncretische vorm van een in essentie christelijke religie te tolereren. Toch pasten ook zij zich aan 
Indiase gewoonten aan. Zo respecteerden ze de wens van sudra’s om niet naast paria’s in de kerk 
plaats te hoeven nemen. Zelfs het heilig avondmaal werd aangepast door twee verschillende 
kelken te gebruiken: één voor sudra’s en één voor de daüts. Een piëtistische accomodatiepolitiek 
was géén contradictio in terminis.
De nieuwe, gematigd verlichte zendingsidealen, die in de tweede helft van de achttiende 
eeuw voet aan de Indiase grond kregen, waren zowel een uitweg voor de praktische problemen 
waarmee de zending had te kampen, als een antwoord op de kritieken op de zending in Duitsland 
zelf. John en Rottier besteedden in woord en geschrift ook aandacht aan de problemen die zich 
voordeden bij het instandhouden van een gemeenschap van christenen. Johns voorstellen voor 
een nieuwe zendingspolitiek waren afgestemd op zijn directe omgeving en aangepast aan de 
mogelijkheden en onmogelijkheden van de zending in India. Diens realistischere kijk op de 
weerbarstige zendingspraktijk opende tevens de ogen voor de nog te overbruggen problemen.
De nieuwe zendingsidealen waren ook een poging om de felle kritieken uit Europa zowel 
te pareren als eraan tegemoet te komen. In de jaren zeventig van de achttiende eeuw verschenen 
artikelen waarin het scholastische taalgebruik van de zendelingen, hun waarschuwende vinger, 
hun nadruk op het zondebesef en hun gebrek aan een geboden perspectief, fel werden bekri­
tiseerd. Naar de geest van de tijd werd van de zendelingen verwacht dat zij meer barmhartigheid 
toonden, dat hel en verdoemenis plaats maakten voor een goed gesprek. Zij moesten de bewo­
ners van India eerst onderwijzen in de kennis van de bouwstenen van de schepping, alvorens hen 
op te hoogte te brengen van zonde en verderf en van de weg tot heil. John en Rottier hoopten 
met hun plannen voor het onderwijs nuttige burgers voor India te kweken, die konden mee­
werken aan het kenbaar maken van Gods schepping, aan de economie en het bestuur van India. 
De voorstellen voor educatie in de natuurlijke religie waren een uitweg voor een protestants 
dilemma. Door onderwijs, door het overbruggen van taal- en cultuur-verschillen, zou de Indiase 
bevolking vanzelf tot het inzicht komen wat de beste religie was. De uiteindelijke bekering bleef 
Gods werk.
De transcontinentale cultuurtransfer was tweezijdig. Doordat de zending minder 
succesvol was dan verwacht, ontstond er ruimte voor kritiek. Juist in de achttiende eeuw 
transformeerde het christendom zich tot een meer open en gematigde religie, waarbij de mens 
zelf verantwoordelijk werd-gehouden voor het doen van morele keuzes. In lijn hiermee trans­
formeerde het Godsbeeld zich van een strenge vader tot een goede herder. Het nieuwe zendings- 
ideaal paste naadloos bij deze nieuwe vorm van geloven. Dat blijkt onder meer uit het feit, dat de 
gematigd verlichte zending ten voorbeeld werd gesteld aan de Duitse armenzorg, waar de op­
richting van ‘industriescholen’ onder andere werd gelegitimeerd door de werkwijze van de 
zending.
Aan het einde van de achttiende eeuw ontwikkelden zich uiteenlopende visies op het 
te voeren beleid in India. Herder was een belangrijke vertegenwoordiger van de achttiende- 
eeuwse kritiek op het kolonialisme, en in lijn daarmee ook op de zending. Zijn aversie tegen 
het dwangmatig opleggen van Europese normen en waarden op andere culturen, zijn 
voorkeur voor ontwikkelingen langs een geleidelijke, natuurlijke weg, is te herleiden tot 
Luthers gedachtegoed. Uitgaande van de idee dat God de schepper is van alle culturen, dus ook 
van de Indiase, vond Herder in de oude Veda’s Gods wijsheid terug. Hij schatte de wijsheid van
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de brahmanen vele malen hoger in dan die van de zendelingen, omdat de brahmanen beter 
dan de zendelingen in staat waren, Herders eigen Godsbegrip te verwoorden. Herder nam 
dus geen afstand van een christelijk wereldbeeld, maar wel van de zekerheid dat dit 
wereldbeeld slechts door christenen kon worden verwoord.
De zendelingen stonden in het debat tussen oriëntalisten en anglicisten aan de zijde 
van de laatsten. Zij kregen aan het einde van de achttiende eeuw van deze groep com- 
pagniesdienaren alle steun, omdat zij hoopten door onderwijs en kerstening een efficiënter 
bestuur te bewerkstelligen. Voor de nieuwe zendingsinitiatieven rond de eeuwwisseling in 
Groot-Brittannië zijn twee verklaringen. Ten eerste waren met de Verlichting de interpre­
tatiekaders van de bijbel verruimd — gedetailleerde exegetische discussies werden als 
haarkloverij afgedaan — waardoor de theologische bezwaren om zending te bedrijven als 
sneeuw voor de zon verdwenen. Ten tweede kwam er door het verwateren van het oude 
apostolische zendingsideaal ruimte voor nieuwe strategieën, die werden ingepast in een zich 
ontluikend, op de toekomst gericht beschavingsoffensief, dat gedurende de negentiende 
eeuw de drijfkracht achter nieuwe zendingsinitiatieven werd. De verlichte zendelingen in 
Tranquebar hebben in de overgangsperiode van de achttiende naar negentiende eeuw een 
brugfunctie vervuld. Maar doordat anderen snel hun plaats innamen, is hun rol in de 
geschiedschrijving over het hoofd gezien.
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4. De secularisering van de taal: de H allesche B etichte als zendingstijdschrift
In dit hoofdstuk staat de verslaglegging van het zendingswerk centraal. Om beter te kunnen 
bepalen wat de functie van de Hallese teksten is geweest, bekijk ik de presentatie, het 
redactiebeleid, de taal van de auteurs en de omgang met kritiek op de berichtgeving. In de laatste 
decennia is steeds meer aandacht gekomen voor de relatie tussen retorica en reizen.400 Veel 
vroegmoderne teksten stonden in een lange traditie die terugvoert tot de klassieke oudheid: 
natuurlijke histories tot Plinius’ Historia Naturaüs en de politiek getinte reisverhalen tot 
Herodotus’ Historiën. In de vroegmoderne tijd verschenen ook verslagen van Grand Tours, veelal 
van jonge aristocraten, die een zekere eenvormigheid vertoonden, omdat ze allen gebruik 
maakten van de zogenoemde apodemische geschriften, gidsen waarin was aangegeven wat de 
reiziger wanneer moest noteren. Ook de verhalen van vroegmoderne reizigers die uit religieuze 
motieven op pad gingen, zijn door literaire conventies bepaald. De in de retorica geschoolde 
theologen, zendelingen en missionarissen kenden de literaire conventies van hun tijd heel goed. 
Wat waren de literaire conventies van de zendelingen? Welke invloed had de redactie van de 
Hallesche Berichte op de stijl van het blad? Werd in Halle censuur gepleegd op de geschriften van de 
zendelingen? Op welke manier werd het tijdschrift gelezen? Op welke wijze werd gereageerd op 
kritieken uit Duitsland? Waren deze kritieken van invloed op het redactiebeleid?
In hun geschriften gaven de zendelingen een beeld van hun functioneren in India. Hun stijl 
kan niet los worden gezien van hun roeping, van het beeld dat zij van zichzelf neerzetten, van 
hun habitus als zendeling. Wanneer de habitus van de zendelingen rond 1780 verandert, 
verandert ook hun stijl, benadering, woordkeus en thematiek Aan welke stijlkenmerken voldeed 
het tijdschrift? Welke veranderingen vonden er plaats? Hebben ze ook stand gehouden? Met de 
beantwoording van deze vragen wordt het mogelijk een veranderende literaire cultuur in 
transcontinentaal perspectief in kaart te brengen.
4.1 H allesche B erichte als tijdschrift
Onder de vroegmoderne tijdschriften nemen de Hallesche Berichte een bijzondere positie in. Het 
blad is niet onder te brengen bij de belangrijkste categorieën: het nieuwsblad, het geleerden­
tijdschrift, de satirische periodiek of de spectatoriale geschriften.401 In de Duitse historiografie 
wordt naast genoemde categorieën vaak een aparte categorie onderscheiden van theologische 
tijdschriften. Het is echter de vraag of de Hallesche Berichte als een sec theologisch blad zijn te 
beschouwen. Hoewel het blad buiten de gangbare categorieën van theologie, natuurlijke en civiele 
historie en itinerariën (reizen) valt, was het van alles een beetje. Niet alleen geïnteresseerden in de 
zending zullen het hebben gelezen, ook geïnteresseerden in de theologie, natuurlijke en civiele 
historie, antropologie of geografie hebben er iets van hun gading in teruggevonden.
Dat de Hallesche Berichte buiten de vertrouwde kaders vallen, blijkt uit het feit dat de 
bibliograaf van Duitse tijdschriften, Joachim Kirchner, in 1958 uitgebreid stilstaat bij Halle als
400 Bijvoorbeeld: Wolfgang Neuber, Fremde Weltim europaischenHorispnt, ZurTopik der deutscben Amerika-Reiseberichte der 
Frühen Neuqeit (Berlijn 1991), 35-46,109-116,166-214, Jorge Canizares-Esguerra, / lox to write the History ofthe Neiv 
World, Histories, lipistemologies, and ldentities in the Eighteenth-Century Atlantic World (Stanford 2001), Justin Stagl, A History 
o f  Curiosity, The Tbeory o f  Travel 1550-1800 (Chur 1995) en Hanco Jürgens, Ontdekkers en onderzoekers in de Oost, Britse 
reisverhalen gespiegeld, 1660-1830, Utrechtse Historische Cahiers, 15, 2 (Utrecht 1994).
401 G.J.Johannes, De barometer van de smaak tijdschriften in Nederland 1770-1830 (Den Haag 1995), 4-6.
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“Verlagsort”, als stedelijk centrum van uitgevers, en ook de rol van Francke in deze roemt, maar 
geheel voorbij gaat aan de Halksche Berichte-4 0 2  Dat zegt meer iets over de wijze waarop men in de 
jaren vijftig naar de achttiende eeuw keek, dan over de bekendheid van het tijdschrift in de eigen 
tijd. Volgens Martin Brecht werd in correspondenties onder piëtisten vaak gememoreerd aan de 
grote vraag in adellijke kringen en onder de gegoede burgerij naar de nieuwste oplagen van het 
tijdschrift.403 Onder de abonnees van de Hallesche Berichte waren veel kerkelijke instellingen. Zo 
kwam de uitgave ook bij mensen die zichzelf geen abonnement konden veroorloven. Het blad 
werd tevens gelezen op gymnasia en in piëtistische leeskringen. Het werd niet alleen voorgelezen 
in het weeshuis te Halle, maar ook vanaf menige kansel.404 Delen van de dagboeken van de 
zendelingen waren daartoe zeer geschikt. Het gaat vaak om korte beschrijvingen van steeds weer 
nieuwe ontmoetingen met “heidenen’.
Net als de zending zelf is ook het tijdschrift niet planmatig ontstaan. In 1708 werden de 
eerste brieven van Bartholomaus Ziegenbalg aan Joachim Lange niet in Halle maar in Leipzig 
uitgegeven.405 Lange was rector van een gymnasium in Berlijn maar werd in 1709 hoogleraar in de 
theologie te Halle. Hij zou later vooral bekendheid krijgen als de belangrijkste antagonist van 
Christian Wolff in de strijd over China (zie hoofdstuk 2.3). In 1710 gaf hij nogmaals brieven van 
Ziegenbalg,uit, nu wel vanuit Halle. Na deze publicaties werd in hetzelfde jaar het eerste deel van 
de Halksche Berichte uitgegeven onder de titel Erste Continuation des Berichts dererKönigl. Danischen 
Missionarien in Ost-Indien von dem Werck ihnsA mts und Behehrung der Heyden daselbst. Delen van 
Ziegenbalgs brieven aan Lange werden later opgenomen in het tijdschrift. Het tijdschrift ver­
scheen in de regel tweemaal per jaar. Na de dood van Francke sr. in 1729 werd overgegaan tot 
het bundelen van de dertiende tot en met de vierentwintigste Continuation in de tweede band van 
het tijdschrift onder de titel Der Königlich danischen Missionarien aus Ost-Indien eingesandler ausjuhrlichen 
Berichten. Pas in 1735 werden de eerste twaalf Cmtinuationen gebundeld tot band één, gelijktijdig 
met de derde band. Een inhoudsopgave van alle tot dan toe verschenen Continuationen in vier 
banden werd gepubliceerd in 1742, toen ook band vier werd opgemaakt.406 In de derde (1735) tot 
en met de achtste band (1765) van de Halksche Berichte is een opdracht aan een lid van het Deense 
koninklijk huis opgenomen, alsook een aantal brieven van zendelingen aan leden van de 
koninklijke familie.
Het tijdschrift zelf had een vaste opzet. Elk deel bevatte een inhoudsopgave en een 
voorwoord van de uitgever en vaste rubrieken waarin achtereenvolgens de dagboeken van 
zendelingen te Tranquebar, Madras en Cuddalore en brieven aan verscheidene 
“Standespersonen” in Duitsland zijn opgenomen. Daarna volgen de dagboeken die zijn 
bijgehouden tijdens bijzondere reizen, zowel van Halle naar Zuid-India als in Zuid-India zelf, 
soms ook bijlagen over een speciaal thema, en altijd weer een uitgebreid overzicht van gulle 
gevers, die zo belangrijk waren voor het voortbestaan van de zending.407
Evenals de beroemde le ttre s édijiantes, het al genoemde tijdschrift van de Jezuïeten, waarin
402 Joachim Kirchner, Das deutsche Zeitschriftenmsen, seine Geschichte und seine Pmbleme I (Wiesbaden 1958), 40-42.
403 Martin Brecht (red.), Geschichte des Pietismus 11 (Göttingen 1995), 321.
404 Kurt Liebau, “Einleitung’, in: Johann Ernst Gründler, Bartholomaus Ziegenbalg, Die Malabarische Komspondens^: 
tamilische Briefe an deutsche Missionare, eineAuswahl (Kurt Leibau, ed.) (Sigmaringen 1998), 31-32.
405 Bartholomaus Ziegenbalg en Heinrich Plütschau, Merckauürdige Nachrichtaus Ost-Indien (Leipzig en Frankfurt am 
Main 1708).
406 Gotthilf August Francke (red.), “Inhalt aller, in vier Theilen bisher herausgekommener Missions-Berichte und 
Continuationen1 in “Vorrede’, HB 4.
407 In 1735 gaf Francke een overzicht van alle te verwachten rubrieken in het blad, “Vorrede”, HB 3, II.
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verslag werd gedaan van missies in vooral China, India, de Levant en Amerika, kunnen de teksten 
van de zendelingen over India geplaatst worden in een lange Europese traditie van verslagen van 
religieuze reizigers, die alsmaar onderweg waren. De teksten zijn qua stijl en conventies mede 
geïnspireerd door het meest gelezen ‘reisverhaal’, het Nieuwe Testament, vooral door het bijbel­
boek Handelingen, waarin de reizen van de apostel Paulus zijn beschreven.408 Net als in de 
Handelingen ging het in deze teksten om bekeringen van “heidenen’. Bovendien moest het lezen 
van dit soort evocatieve teksten een religieuze opwekking bij de lezer moesten teweegbrengen. 
Ook al hadden de teksten in eerste instantie een religieus doel, ze hadden ook een weten­
schappelijke waarde, omdat missionarissen en zendelingen nu eenmaal als hoog opgeleide 
Europeanen in de niet-Europese wereld een bevoorrechte positie innamen en gewend waren 
verslag te doen van hun ervaringen.
Net als de Lettres édijïantes waren ook de Hallesche Berichte het product van een collectief 
van auteurs in India en uitgevers in Europa. Er verliepen vaak meer dan twee jaar voordat een 
brief uit Halle was beantwoord, teruggestuurd en bezorgd op het juiste adres. Halle was naast 
opdrachtgever van de zending, zij het slechts in een aansturende rol, en met een beperkte 
beslissingsbevoegdheid, tevens uitgever van het blad. Natuurlijk stonden de opeenvolgende 
directeuren van het weeshuis er niet alleen voor, zij hadden medewerkers die invloed uitoefenden. 
De persoonlijk secretaris van Gotthilf Francke, Sebastian Andreas Fabricius, die tevens 
inspecteur was van de eveneens op het weeshuiscomplex gevestigde Cansteinsche Bibelanstah, was 
nauw betrokken bij alle zaken die de zending aangingen, en dus ook bij de redactie van het blad. 
Vooral na de dood van Francke had hij grote invloed op het beleid.409
De auteurs ordenden en presenteerden hun ervaringen op een wijze die herkenbaar en 
acceptabel was voor het Europese publiek. Uit hun geschriften spreekt de habitus van de 
zendeling: streng, barmhartig, zonder twijfel, recht op het doel af en altijd onderweg. Het werd in 
de vroegmoderne tijd niet opportuun geacht om al te uitgebreid stil te staan bij de gemoeds- 
(on)rust, de passies en het gevoelsleven van de auteur, mede omdat dit weinig bijdroeg aan een 
opbouwende gedachtevorming.410 Emoties en al te persoonlijke gevoelens zijn in de gepubli­
ceerde werken nauwelijks te vinden. Alleen wanneer men er lering uit kon trekken, werd stil­
gestaan bij persoonlijk omstandigheden. Zo werd ziekte gezien als een kans om tot inkeer te 
komen, om al te heftige passies te beteugelen, als een loutering van de geest, als een mogelijke 
weg om dichter bij God te komen. Persoonlijke vriendschappen werden in het tijdschrift wel 
genoemd, maar meestal alleen als er sprake was van een religieuze lotsverbondenheid. Over 
echtgenotes, relatieproblemen of moeilijkheden tijdens de opvoeding van de kinderen, is geen 
spoor te vinden. De zendelingen beschreven vooral de dagelijkse gang van zaken, en daarvan ook 
nog dat wat men in Europa van hen verwachtte. De berichten hadden daarmee het karakter van 
een verslag van werkzaamheden, van getuigenis afleggen ten aanzien van de opdrachtgever, de
408 Ook Neuber wijst op de relatie tussen geschriften van religieuze reizigers en de bijbel, zie het hoofdstukje 
‘Schrifttradition, Theologie und Erfahrung der Welt: Reisen und Reisebericht im Kontext der Kosmographie’, 
Neuber, Fremde Weti im eurvpaiscben Horizont, 47-57.
409 Reinhard Breymayer, Z.um Schicksal der Privatbibliotbek August Hermann Franckes, Über den medetgefundenen 
Auktionsk&talog der Privatbibliothek seines Sohnes Gotthilf August Francke (Tübingcn 2001), 6, 8,11.
410 Over “Affektlosigkeit als Wahrheitskriterium der humanistischen Geschichtstheorie”, zie: Neuber, Fremde Welt im 
europaiscben Horizont, 166-168.
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lezers, en uiteindelijk ook ten aanzien van God.411
4.2 De H allesche B etichte en de piëtistische leescultuuf
Uit de voorwoorden van de Hallesche Berichte kan men een profiel van de ideale lezer opstellen. 
Volgens August Hermann Francke, de eerste uitgever van het blad, moest het tijdschrift in de 
eerste plaats een praktische betekenis voor de gelovige hebben. Hij gaat ervan uit, dat er tijdens 
het lezen van het blad ‘steeds iets instroomt, dat als goed en heilzaam zout kan dienen, dat zo kan 
worden aangewend, dat men een ware verbetering van het geloof in God verwachten mag’ .412 In 
de Hallesche Berichte is de waarheid zoals de zendelingen die ervaren een belangrijke voorwaarde 
om tot religieuze opwekking te komen. Francke presenteert de Hallesche Berichte als “authentique 
documenta”, die ‘geheel naar waarheid’ en ‘vanuit het hart van de auteur’ zijn geschreven. Van 
simulatie kan volgens hem geen sprake zijn, omdat de zendelingen hun brieven schrijven aan 
vrienden, zonder te vermoeden dat ze worden gepubliceerd. Dat laatste was natuurlijk onjuist, 
maar werd kennelijk wel als een belangrijk argument gezien. Volgens zijn opvolger, zoon Gotthilf 
Francke, wordt de kern van het zendingswerk onbedoeld blootgelegd in de familiaire brieven, 
waarin niet alleen de uiterlijke leefomstandigheden, maar vooral ook de “interiora”, de innerlijke 
toestand van de zendelingen wordt uiteengezet.413 Francke kwam meermaals in het geweer tegen 
critici van de zending, die de berichtgeving over het bekeringswerk in twijfel trokken. Wanneer de 
zendelingen hun bekeringswerk al te rooskleurig zouden hebben voorgesteld, dan zouden ze ook 
het hoogste gezag in Tranquebar onwaarheden hebben voorgeschoteld. Dat leek hem onwaar­
schijnlijk. De uit Tranquebar teruggekeerde oud-gouvemeur C.U. von Nissen had immers bij 
thuiskomst in Kopenhagen de christelijke opstelling en loffelijke vlijt van de zendelingen 
bevestigd.414 Francke ging hier overigens geheel voorbij aan de niet altijd even vlekkeloos 
verlopen relatie tussen zending en compagnie.
Als predikanten werd op de auteurs van de Hallesche Berichte een extra appèl gedaan om de 
waarheid op te schrijven. Net als andere reisbeschrijvers, bevestigden zij dat hun teksten naar 
waarheid waren opgetekend, maar dat zij ook de morele, zelfs religieuze plicht hadden om zich 
hieraan te houden. Impliciet, door de gebruikte taal en door de selectie van ervaringen, is de 
berichtgeving natuurlijk onvermijdelijk wel degelijk vaak gekleurd. Deels geldt dat voor alle 
reisjournalen; het is onmogelijk om alles wat op een dag gebeurt in het diarium op te nemen. Ook 
in de selectie van ervaringen zit altijd een subjectief element. Bovendien zal een ieder die het 
vreemde wil benoemen, gebruik moeten maken van woorden die refereren aan het eigene, aan 
een bekende omgeving of context. In het benoemen van dingen ligt vaak ook een oordeel 
besloten. Peter Rietbergen noemt dit proces cultureel imperialisme, waaronder hij uitdrukkelijk 
niet het opleggen van de eigen aan de andere cultuur bedoelt, maar het zich ‘geestelijk’ eigen 
maken van een omgeving, van dat wat nodig is om de eigen wereld onder woorden te brengen.415
De vraag hoe deze teksten werden gelezen is daarbij ook van belang. Lezen werd gezien
411 Jill Bepler, The Traveller-Author and his Role in Seventeenth-century German Travel Accounts’, in: Zweder von 
Martels, Travel Fact and Travel Fiction, Studies on Fiction, Uterury Tradition, Scbolarly Discovery and Observation in Travel 
Writing (Leiden 1994), 183-193.
412 A.H. Francke, ‘Vorrede’, 21= Cont, HB 2, IX.
413 G.A. Francke, ‘Vorrede’, 24e Cont., HB 2, II, zie ook: idem, ’Vorrede’, 23e Cont., III.
414 G.A. Francke, Vorrede’, 23' Cont, HB 2, III.
415 Peter Rietbergen, F.urapa’s  India, Fascinatie en cultureel imperialisme (Nijmegen 2007), 9.
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als voedsel voor de ziel.416 Volgens de mentaliteitshistoricus Hans Medick werden boeken in de 
piëtistische cultuur niet alleen gezien als belangrijke objecten in huis, als “erster und seligster 
Hausrat”, of als leidraad in het leven, als “Geisdiches Schatzkastiein”, maar ook als objecten van 
een bovenzinnelijke orde met een magische kwaliteit. Medick noemt ze de protestantse variant 
van relikwieën.417 Ook de Hallesche Berichte konden in overdrachtelijke zin als kostbare bewijs­
stukken van Gods werken in India worden gezien.418 Volgens de Duitse filosoof Hans-Georg 
Gadamer lazen piëtisten teksten niet alleen vanwege de heilzame werking, maar ook om ze te 
kunnen toepassen op hun eigen leven. “Verstehen ist hier immer schon Anwenden” ,419 aldus 
Gadamer, die benadrukt dat vanuit deze optiek een tekst in iedere situatie, afhankelijk van tijd en 
plaats, anders gelezen diende te worden. Van de piëtistische lezers werd naast begrip, de subtilitas 
intelligendi, uideg of exegese, de subtilitas explicandi, nadrukkelijk ook toepassing, de subtilitas 
afplicandi verlangd. India werd ook op deze wijze eigengemaakt als een leerschool voor het leven.
Tijdgenoten konden uit de woordenschat van een auteur vaak meteen opmaken wat diens 
denominatie was. In het piëtistische idioom werd steeds blijk gegeven van innerlijke vroomheid. 
Dichotomieën van donker en licht, aarde en hemel, leven en dood, lichaam en geest en ziek en 
gezond, hebben een belangrijke plaats in de teksten. Volgens de piëtistische oriëntalist en diplo­
maat Heinrich Wilhelm Ludolf helpt het de mens niets verder wanneer hij alle talen van de 
wereld spreekt, maar niet de tale Kanaans, waardoor hij met God en God met hem kan spreken. 
De piëtistische variant hiervan is een krachtige taal die tot het hart wil spreken, die afstand neemt 
van al te aardse zinnen en een direct contact met God veronderstelt.420 Door hun langdurige 
aanwezigheid in India ontwikkelden de zendelingen een geheel eigen variant, met een eigen 
idioom (zie hoofdstuk 9.2). Ervaringen worden bloemrijk, vol religieuze metaforen op papier 
gezet. Freylinghausen, van 1771 tot 1785 directeur van het weeshuis, bevestigt dat de Heer de 
zending zal beschermen tegen alle macht en list van de vijand om ‘aus diesem Senfkom einen 
Baum erwachsen lassen, unter welchem die Vögel des Himmels wohnen mögen’ .421 Een ander 
schrijft dat de kerk in India in 1760 nog steeds gelijk een akker is, waar satan onkruid tussen het 
tarwe zaait: “Wie manche Frucht fallt auch in diesem Garten ab, und komt nicht zu ihrer 
Reife!”422
Zeker in de beginjaren had het blad een sterk apologetisch karakter. Uit de zelfverzekerde 
toon van de redacteuren en van de zendelingen moest blijken dat de zending letterlijk op de 
goede weg was. Zelfkritiek was geen sterk kant van de makers van het blad. Al werden 
problemen wel degelijk gesignaleerd, ze waren te wijten aan de ‘heidenen’, die de kennis Gods
416 Zie ook: Jeroen Blaak, Geletterde levens, Dagelijks lesgn en schrijven in de vroegmoderne tijd in Nederland 1624-1770 
(Hilversum 2004), 285-289.
417 Hans Medick, Weben und Überleben in Laichingen, 1650-1900, ljokalgeschichte als Allgemeim Geschichte (Göttingen 1997), 
447-456, 468-474, aldaar 469.
418 In deze trant werd bijvoorbeeld het reisverhaal van Gericke besproken: “Es ist dem Anfangs bekant gemachten 
Plan unsrer Monatschrift gemaB, dann und wann auch Nachrichten aus dem Reiche GOttes mitzutheilen und 
besondere Proben der Gnadenwirkungen an den Herzen der Menschen, die mit ZuverlaGigkeit bekant worden, 
anzumerken. Wir thun dies itzt mit Anfuhrung des herrlichen Beispiels, welches in dem Tagebuch von der überaus 
merkwürdigen Seereise des Herm Missionarius Gericke erzalet wird.”, -, ‘Historische Nachrichten’, in: Bun^lauische 
Monathschrift %ttm Nut^en und Vergnügen 1 (Bunzlau 1774) 304-311, 365-369.
4,9 Hans Georg Gadamer, Wahrheit und Methode: Grund^üge einerphilosophischen ïlermeneutik (Tübingen 1965), 290-295, 
aldaar 292.
420 Deze term wordt als zodanig door Hans-Jürgen Schrader gebruikt, id./l )lc Sprache Canaan. Pietistische 
Sonderterminologie und Spezialsemantik als Auftrag der Forschung’, in: Hartmut Lehmann, e.a. (red), Geschichte des 
Pietismuf, Bd. 4: Glaubenswelt und Lebenswelten (Göttingen 2004), 404-427.
421 G.A. Freylinghausen, 'Vorrede’, in: Michael Meder, Johann I jtcas Niekamps kurwefaftte Missions-C,eschichk, S 8.
422 Meier, ibidem, 476.
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niet wilden aannemen (en in een enkel geval aan Europeanen die het slechte voorbeeld gaven). 
Maar deze problemen waren overkomelijk. Andere strategieën dan de apostolische stonden 
overigens buiten discussie. August Hermann zag in de eigen berichten een bevestiging van wat 
reeds in de bijbel was voorspeld: de bekering van de “heidenen’ leidt tot de vestiging van het rijk 
Gods op aarde. Zonder bronvermelding verwijst Francke in een van de voorwoorden bij het blad 
naar het vaak aangehaalde bijbelboek Micha, waarin de jongste dag wordt aangekondigd, als alle 
volken trekken naar de berg van Jahweh en het huis van Jakobs God, als zwaarden tot 
ploegijzers worden gesmeed en lansen tot sikkels:
Es verleihe der grundgütige GOTT zu dem allen uns allen seine Gnade, damit, da die 
Heyden, wie wir aus diesen Nachrichten vemehmen, am andem Ende der Welt einander 
zurufen: Kommet, lasset uns auf den Berg des HErm gehen, und zum Hause des GOttes 
Jacob, zur Gemeine JEsu Christi, da£ er uns lehre seine Wege, und wir wandeln auf 
seinen Steigen: auch wir an unserm Theil einander zurufen, daB es der Kraft nach wieder 
bis zu ihnen erschalle: Kommet ihr nun vom Hause Jacob, die ihr euch bereits zur 
Gemeine Christi rechnet, lafit uns wandeln im Lichte des Herm.423
Hoe is dit vertrouwen in het succes van de zending te verklaren? De redactie van het blad 
ontving immers genoeg berichten, waarin de problemen van de zending in volle omvang werden 
aangeduid? Voor piëtisten maakte het te verwachten succes van de zending deel uit van het 
wereldbeeld. De komst van Christus werd bespoedigd door de bekering van de ‘heidenen’. Daar 
‘hoop op betere tijden’ preludeerde op de komst van Christus, was het bijna vanzelfsprekend dat 
de ‘heidenen’ werden bekeerd. De toonzetting in de Hallesche Berichte moest de eigen profetie 
bevestigen. Zending was een middel om de betere tijden en uiteindelijk de laatste dag dichterbij te 
brengen. De volkeren-verbroedering zou immers plaatshebben als het Woord daadwerkelijk over 
de wereld was verspreid en de ware christenen elkaar hadden gevonden.
Een bevestiging van het eigen wereldbeeld werd ook gezocht en gevonden in de reacties 
van lezers op het blad. Een van de opmerkelijke aspecten van de piëtistische leescultuur is dat 
niet alleen de lezer verkwikt kon worden door het lezen, ook degene over wie geschreven werd, 
kon er profijt van hebben. De religieuze opwekking die idealiter plaatsvond tijdens het lezen van 
de stichtelijke berichten, was niet alleen van nut voor de lezer, maar ook voor de zending. De 
lezer kon immers na zelf gesterkt te zijn door de bevindingen van de zendelingen, ook de zénding 
sterken en helpen bevorderen door gebed. Uiteindelijk, zo was vader Francke’s redenering, zou 
de lezer zelf ook voor zijn gebeden worden beloond.
De wederkerigheid tussen lezer, uitgever, zendelingen-auteurs, de Indiase bevolking, waar 
het om te doen was, en uiteindelijk God zelf kreeg een extra dimensie door de mogelijkheid om 
begunstiger van het blad te worden. De Hallesche Berichte moesten het Duitstalige publiek gunstig 
stemmen voor de zending en waar mogelijk overhalen tot gulle giften. Dat laatste was ook het 
doel van de begeleidende brieven die bij het verschijnen van elk nieuw deel steeds werden mee­
gestuurd, waarin de zending van harte werd aanbevolen bij het lezerspubliek.424 De extra giften 
aan de zending bedroegen in de achttiende eeuw gemiddeld 6.000 rijksdaalders per jaar, toen een
423 A.H. Francke, ‘Vorrcde’, 20' Cont, HB 2, XXIV.
424 G.C. Knapp, “An die christ lichen Gönner und Freunde der Mission, bey Uebersendung des vier und sechzigsten 
Stücks”, 30 april, 1808, Bibliotheek Landelijk Dienstencentrum SoW-kerken.
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zeer aanzienlijk bedrag.425 In een aparte bijlage van het blad werd altijd een overzicht afgedrukt 
van de ‘bescheiden weldaden’. Je zou dit het interactieve gedeelte van het blad kunnen noemen. 
Het trouwe lezerspubliek kon hier zichzelf terugvinden, al dan niet anoniem. Anderen, die niet 
gedoneerd hadden, zagen in deze rubriek bevestigd met welk een overtuiging en door wie de 
zending werd gesteund. Het overzicht behoorde echter niet tot de meest inspirerende literatuur. 
De opsommingen kwamen vaak niet verder dan:
femer von einem Wohlthater aus Bautzen 15 Rthlr.426 in Golde; nicht weniger von einem 
Kaufmann in Leipzig 1 Louisd’or; wie auch von einem Doctor Juris 1 Louisd’or, und 
endlich ein Conventions-Thaler mit folgender Beischrift: “Für die Schuljugend in 
Trankenbar, von einem alten Schullehrer aus Sachsen, mit dem herzlichen Wünsche: 
GOTT wolle dieses heilsame Werk femer segnen, 27sten Sept. 1770.427
Interessanter waren de begunstigers die hun gift vergezeld lieten gaan van enig dichtwerk, dat 
eveneens in het tijdschrift werd gepubliceerd. In de vele gedichten werd vaak een beeld 
geschapen van hulpbehoevende ‘heidenen’, die alleen door een reddende hand op het rechte pad 
gebracht konden worden. De versregels overstijgen niet vaak het niveau van rijmelarij. Teksten 
varieren van: “Dis Scherflein wird von treuer Hand, Den schwartzen Lammem zugesandt”428 tot: 
“Herr, laB du noch gantz Malabaren, Die Kraft von diesem Wort erfahren!” 429 Een anonieme 
donateur liet tijdens een kerstcollecte te Londen ten bate van de zending een gedicht na, dat is 
opgenomen in het overzicht van 1760:
HErr Jesu, wir, deine unwürdige Glieder,
Verehren und legen acht Pfunde hier nieder
Für deine bekehrte [nothleidende/Ostindische] Heyden,
Sie geistlich und leiblich zu speisen und kleiden;
Damit sie im Glauben dich lieben und preisen,
Und zu dir auch andere Heyden hinweisen.430
Een predikant uit Maagdenburg, met de initialen J.C.R., schreef een brief, vergezeld van een in 
een papiertje gewikkelde “Augustd’or”, omgerekend maar liefst 20 rijksdaalders! Op het papiertje 
stond:
Den Heyden, so in Tranckenbar, 
sich einverleibt der Christenschaar 
Sey dieses Wenige beschieden 
Zum Lobe GOttes fiir den Frieden.431
425 Martin Brecht, ‘Der Hallische Pietismus in der Mitte des 18. Jahhunderts — seine Ausstrahlung und sein 
Niedergang’, in: Martin Brecht en Klaus Deppermann (red.), Geschichte des Pietismus II (Göttingen 1995), 321; helaas is 
er heel weinig bekend over de bedrijfsvoering van de zending. Naast kosten had ze ook inkomsten: proselieten 
verrichtten werkzaamheden op het land en in de drukkerij en er werden ook medicijnen uit Halle ingevoerd (in 
Amerika leidde dat tot een levendige handel, of dat ook in India het geval is geweest, is onbekend).Van Schwartz is 
bekend dat hij veel geld naliet, van Fabricius dat hij in grote financiële problemen kwam door verkeerde beleggingen.
426 “Reichsthaler”, Ter vergelijk: in 1785 werd een zilveren horloge met ketting aan de zending geschonken en 
verkocht voor 11,5 Rijksdaalder, NHB 3, 837.
427 -, üeykge zur Vorrede. Nachricht von den eingelaufenen milden Wohlthaten, in der zweiten Halfte des Jahres 
1770’, NHB 1 (42).




Bij een collecte in de kerk in het Engelse Goodmans Fields werden in 1772 zeventien Britse 
ponden opgehaald. Namens zijn kerkgemeente schrijft Doctor Wachsel:
Ach HERR bring diB nach Indien,
Durch deine AUmacht glücklich hin,
Damit die armen Heiden dort 
Erquicket werden fort und fort.
LaB aber auch die Boten dein 
Mit Muth und Kiaft gerüstet seyn,
Gegen des Teufels Wehr und Macht,
Der stets nach Menschen-Secten tracht.
So wollen wir dich immerdar 
Anbeten mit der Engel Schaar,
Und preisen dich hier in der Zeit,
Und dort hemach in Ewigkeit. Amen, Halleluja!432
Met deze gedichten en gedachten werd het tijdschrift inderdaad, zoals Francke hoopte, een 
interactief én wederkerig levendig tijdschrift dat als een heilzaam zout de (wereld-)gemeenschap 
van christenen kon dienen. Uit de uitvoerige lijsten van weldaden ten gunste van de zending kon 
de lezer opmaken dat het blad in de religieuze belevingswereld van althans een deel van het 
Duitse lezerspubliek een belangrijke plaats innam.
Een tweede bevestiging van de betekenis van de eigen taal werd, naast de reacties van 
lezers, gevonden in de verwijzing naar andere teksten, waarin het wereldbeeld van de zendelingen 
werd bevestigd. Hierdoor konden auteurs het belang van de eigen tekst aanscherpen, bepaalde 
beweringen staven en ook de lezer een bepaalde richting meegeven, een context waarin gelezen 
diende te worden.433 Voor de historicus zijn dergelijke verwijzingen van waarde, omdat zij een tip 
van de sluier oplichten van de wereld achter de tekst.
Het aantal verwijzingen in de oude Hallesche Berichte is echter klein. Voor het verifiëren 
van geografische gegevens wordt in de eerste decennia van het verschijnen relatief vaak verwezen 
naar de Lettres Edifiantes, vooral wanneer de zendelingen zich op onbekend terrein begaven. 
Misschien was dat gezien de verhoudingen vreemd, maar daar er geen andere informatie voor 
handen was, functioneerde de Lettres als gids. Later wordt ook verwezen naar Johann Lucas 
Niekamps Kur^gefajite Missionsgeschichte, een gedetailleerde, tweedelige samenvatting van de delen
431 -, ‘Beylage zur Vorrede von den eingelaufenen Wohlthaten lm  Jahr!763’, HB 8, (258)-(259).
«2 ‘licylage zur Vorrede. Nachricht von den eingelaufenen milden Wohlthaten im Jahrl772’, NHB 1, (168), 
curieuze varianten op deigelijke dichtwerken zijn de liederen die gezongen werden door de leden van het 
‘Godsdienstig gezelschap, vereenigende ter bevordering van het Evangelie, bezonder onder de Heidenen’ op de 
eerste maandag van december 1800: “O dat nu Indiaan en Mooren, / Barbaren, woest en onbeschaafd, / de heerlijke 
overwinning hooren, / van ’t bloed dat onze harten laaft. / Van pool tot pool klinkt door de Rijken / de lieflijke 
Evangelie-toon; / van ’t oost tot ’t west doe ’t heillicht wijken / den naaren nacht, en, heersch Gods Zoon”; 
geciteerd in: Roel A. Bosch, En nooit meer oude Psalmen %ingn, îngend geloven in een nieuwe tijd, 1760-1810 (Zoetermeer 
1996), 265.
433 Zo men wil, gaat het hier om een beperkte opvatting van het begrip intertekstualiteit, Anthony Mertens, 
‘Intertekstualiteit’, in: Anthony Mertens en Klaus Beekman (red), Intertextualiteit in theorie en praktijk (Dordrecht 1990), 
20-22, zie ook het begrip ‘intertekstualiteit’ in: H. van Gorp, R. Ghequiere, e.a., Lexicon van Uteram termen, stromingen en 
genres, theoretische begrippen, retorischeprocedes en stijlfigurtn (Groningen 1986), 199-200.
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tot 1770.434
Opvallend is dat in de periode tot 1770 nauwelijks werd verwezen naar kritieken op de 
zending of naar debatten over aspecten van de Indiase samenleving. Het lijkt er sterk op dat de 
redacteuren van de Hallesche Berichte het advies ter harte hebben genomen van de geestelijk vader 
van het piëtisme, Spener, om zich terughoudend op te stellen in geloofstwisten omdat gebed, 
voorbeeldige leefwijze en oefening in de innige liefde Gods meer uitricht dan disputatie. Niet het 
weten, het intellectueel overtuigen of polemiseren moest centraal staan, maar het geloof zelf. De 
meeste verwijzingen in het tijdschrift hebben dan ook tot doel om de stichtelijke werking tijdens 
het lezen te bekrachtigen, bijvoorbeeld door te refereren aan teksten van geestverwanten, die de 
eigen ervaringen extra gewicht verlenen. Naast uiteraard de bijbel en gezangboeken zijn dat de 
Paradiesgartlein (1612) van Johann Amdt, een van de grote inspiratiebronnen van de piëtisten, en 
de eveneens onder piëtisten populaire Güldenes Schat^kastlein (1718) van Carl von Bogatzky, 
waarin voor iedere dag van het jaar een overdenking met verzen en citaten is opgenomen.435 
Dergekjke werken werden overigens vooral in verslagen van gesprekken met Europeanen ter 
sprake gebracht, bijvoorbeeld in een gesprek tussen Christian Wilhelm Gericke met Britse 
legionairs in Vellore, waarin zijn gebruikelijke stichtelijke verhaal wordt bevestigd door een 
kapitein, die onderweg heeft gelezen over de wonderbaarlijke bekering van de Schotse kolonel 
James Gardiner, in diens biografie, geschreven door Philippus Doddridge. Zulke verhalen zijn 
niets dan een bevestiging van de juiste weg, waarop men zich bevond en van de plaats die men 
aan God gaf in zijn of haar leven.436
Het succes van de zending werd niet alleen steeds weer, soms tegen beter weten in, 
bevestigd in de Hallesche Berichte zelf, maar ook in de literatuur die naar aanleiding van de zending 
verscheen. Zo verscheen niet alleen de al genoemde informatierijke tweedelige samenvatting van 
het zendingswerk van Johann Lucas Niekamp, maar ook diverse apologieën van de zending en 
een overzicht van de natuurgeschiedenis van India aan de hand van het tijdschrift.437 De eerste 
delen van het tijdschrift, uit de beginjaren van de zending, werden bovendien vertaald in het 
Engels, Frans, Latijn en in 1739 het Nederlands, met een voorwoord van de predikant Hendrik 
Velse die de publicatie aangrijpt om een bezield betoog te houden waarin de Duitse zending ten 
voorbeeld wordt gesteld aan Nederlanders:
En dit te meer, omdat dog deeze Overzetting der Deensche Berigten, in onze 
Nederlandsche Taele tot Haer Voomaeme Oogwit moet hebben, onze Land-aerd tot 
gelijke poogingen voor Jesu Naem op te wekken, ‘t welk dan Kragtigst kan geschieden, 
als men toont, dat getrouwe mannen onder ons al over lange ‘t Werk eveneens begreepen
434 Johann Lucas Niekamp, Kurt̂ gefafie Missions-Geschichte oderHistorischerAuŝ ug dkrTLvangeüschen Mifiions-Berichte aus 
Ost-lncUen, 1fon dem Jahr 1705 bis ïinde des Jahres 1736 (Halle 1740), Michael Meier, Niekamps kungefafite Missions- 
Geschichte, II (Halle 1772).
435 Michael Meier, Niekamps kur̂ gejaftle Missionsgeschichte, 551.
436 G.H.C. Hüttemann, C.W. Gericke, ‘Von der Englischen Mission zu Cudelur, Tagebuch vom jahr 1769’, NHB 1, 
386-387.
437 Samuel Urlsperger, Nachricht von denMissions- undBekehrungswerk an derKüste von Coromandel (Stuttgart, 1715), 
Gustav Friderich Gerbett, Ost-indische Natur-Geschichte, Sitten und Alttrihümer: Insonderbeit bey den Malabaren; so aus den 
Berichten derKSniglich Ddnischen Mission %usammengetnagen (Halle 1752), Nicolaus Dal, Conrad Daniel Kleinknecht, 
Zuverlassige Nachricht von der durch das Blut des erwiirgten hammes theuer-erkauften schwar̂ en Schaaf- und hammerherde oder von 
den neu-bekehrten Malabarischen Christen in Ost-Indien (Augsburg 1749).
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Onder deze getrouwe mannen schaarde de auteur de Nederlandse predikant Philippus Baldaeus, 
auteur van de Afgodetye der Oost-Indische Heydenen uit 1672.
Een van de belangrijkste protagonisten van de zending was de naar Berlijn gevluchte 
Franse hugenoot Mathurin Veyssière la Croze, medewerker van de Duitstalige uitgave van Pierre 
Bayle’s beroemde Dictionnaire, die verscheen in 1741-1743. La Croze publiceerde in 1724 een 
geschiedenis van het Christendom in India, die begint met de komst van de apostel Thomas en 
eindigt met een vergelijking tussen de protestantse zending en de katholieke missie.439 Tegenover 
de in zijn ogen ketterse, ontaarde, leugenachtige, onzuivere methodes van Jezuïeten, die hij 
spottend “sannyassi venus du nord” noemt, stelt hij de authentieke daadkracht van de 
zendelingen. Alleen de laatsten verkondigen het Woord op de wijze zoals Paulus had voorgedaan. 
La Croze is voor de geschiedenis van de Indologie ook van belang, omdat hij in zijn hoofdstuk 
over het hindoeïsme in India gebruik heeft gemaakt van Ziegenbalgs tot dan toe ongepubliceerde 
Genealogie der Malabarischen Götler.440 Ziegenbalg wordt door hem als gezaghebbende auteur gezien, 
die zijn protestantse voorgangers, de Nederlanders Abraham Rogerius en Philippus Baldaeus 
overstijgt.
De zending staat tevens in het middelpunt van de succesvolle achttiende-eeuwse 
brievenroman over de belevenissen van de Aziatische prins Menoza, geschreven door de Deense 
bisschop Erik Pontoppidan. Diens voyage imaginain beleefde in elf jaar tijd minstens veertien 
drukken in vijf Europese talen.441 Pontoppidans boek stond net als Montesquieu’s Le/tns Persanes 
(1721) in een rijke traditie van al dan niet fictieve reisbrievenbundels, waarin veelal stevige kritiek 
op de eigen cultuur werd geuit Maar anders dan Montesquieu was de maatschappijkritiek van 
Pontoppidan vooral gericht op de verwaarlozing van de christelijke uitgangspunten in Europa. 
Menoza, geboren in “de dikste en donkerste duistemisse van het Heidendom” in het noorden 
van India, liet zich door de zendelingen in Tranquebar bekeren. Hij reisde door naar Europa om 
met eigen ogen te aanschouwen hoe het christendom onder de christenen werd beleefd. Omdat 
hij ook in Europa het ware christendom niet vond, keerde hij teleurgesteld terug naar India, 
alwaar hem het besef restte, dat zijn geloof niet was gebonden aan welke plek op aarde ook.
Onder de vele gedichten die aan de zending waren gewijd is dat van Karl Heinrich von
438 Hendrik Velse, ‘Voorreeden’, in: Naauwkeurige Berigten nopens de Grondvesting des Christendoms onder de Heidenen op de 
Kust van Choromandel en Malahaar door de Deensche Missionarissen op Tnanquebar I (’s-Gravenhage 1739), § 7; n.b. deel II 
verscheen in 1768.
439 Mat. Veyssiere La Croze, Histoire du Cbristiamsme des Indes (Den Haag 1724), zie ook; Sylvia Murr, ‘Indianisme et 
militantisme protestant Veyssière de La Croze et son “Histoire du chrisüanisme des Indes’”, in: Dix-huitième siècle: 
revue annuelle, 18 (Parijs 1986), 311.
440 Zie ook: Will Sweetman, “The prehistory of Orientalism: coloniaiism and the textual basis for Bartholomaus 
Ziegenbalg’s account of Hinduism’, New V.mlandJournal ofAsian Studies 6/2 (2004): 12—38.
441 Erich Pontoppidan, Menora, ein asiatischer Print£ welcber die Welt umher gebogen Christen \u suchen, aber des Gesuchten wenig 
gefunden (Hollstein ca. 1746), vertaald uit het Deens, J.W. Vink, “Erik Pontoppidan en zijn stichtelijke roman 
“Menoza” (1742)’, zie ook Trygve R. Skarsten, “Erik Pontoppidan and His Asiatic Prince Menoza’, Church Historji 50 
(1981), 33-43 en J.W. Vink, “Erik Pontoppidan en zijn stichtelijke roman “Menoza” (1742), Tijdschrift voorgeschiedenis 
(1950), 33-58.Overigens voegde de Nederlandse bewerker van het boek in zijn enthousiasme zoveel tekst toe aan zijn 
vertaling dat het aantal pagina’s van deze uitgave bijna verdubbelde tot maar liefst 1725 bladzijden; id.,
Gedenkwaardige, vermakelijke en in desr tijden zeer nodige, nuttige en leerpunt Deensche brieven, waarin op eene aangenaame wijze de 
reiden en bijzondere ontmoetingen van eenAsiatiscb prins genaamt Menora, door verscheide landen en gedeehens der Wereldt gedaan en 
ondergaan, mei oogmerk voomamentüjk om opregte en waare Christenen aldaar te speken en medegedeelt mrden, I-VII (Leiden 1759- 
1771), ver- en hertaald uit het Duits.
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Bogatzky Wach auf, du Geist der ersten Zeugen uit 1750 het bekendst gebleven.442 Hierin worden 
zendelingen als trouwe wachters bejubeld, die nimmer zwijgen en die welgemoed de vijand 
tegemoet treden, wier galm de hele wereld doordringt, en die alle volken naar de Heer brengen. 
Dergelijke gedichten maakten deel uit van de bloeiende piëtistische cultuur, waarin men bouwde 
op de noodzaak van verkondiging, in de hoop dat de volkerenverbroedering aanstaande was.
Dat de zending in de Duitse samenleving veel bijval had, blijkt niet alleen uit de 
publicaties die geschreven zijn voor een hoog opgeleid publiek, maar ook uit het jaarlijkse 
verschijnen, in de jaren 1740 en 1750, van een heel gewone kalender, Der Christen See-Schiff, waarin 
naast veel praktische gegevens, zoals een overzicht van de beste momenten in het jaar om 
aderlatingen te verrichten, de geschiedenis van de zending was opgenomen. Ook de illustraties 
van de kalender stonden in het teken van de zending, [illustratie]443
De stijl en de toonzetting van de Halksche Berichte kunnen niet los worden gezien van deze 
context, van teksten waarin het ingeslagen pad van de zending wordt onderschreven. Teksten als 
die van Pontoppidan, La Croze en Von Bogatzky functioneerden als graadmeter voor de directie 
van het weeshuis in Halle. Zij waren de zending in India en de redactie in Halle een steun in de
4.3 Hoofd- en bijzaken: tedactiebeleid
Zoals bij het zendingswerk zelf steeds de vraag speelde welke boodschap aan de bewoners diende 
te worden overgebracht, die van de Openbaring Gods of die van de natuurlijke religie, zo speelde 
bij het samenstellen van de Halksche Berichte steeds de vraag, in hoeverre men zich in de verslag­
legging moest beperken tot de ‘hoofdzaak’, het zendingswerk, of dat men ook kon uitweiden 
over ‘bijzaken’, in het blad ook vaak ‘curiosa’ genoemd: de Indiase taal-, land-, en volkenkunde. 
Men wist in Halle van begin af aan dat de getrouwe achterban slechts over de hoofdzaak wilde 
worden geïnformeerd, maar dat, wilde men een breder lezerspubliek trekken, aandacht voor 
curiosa niet mocht ontbreken. Voor Francke sr. maakten hoofd- en bijzaken deel uit van één 
geheel. Al het beschrevene diende in het licht van Gods werken te worden bezien. Curiosa zag hij 
als “Nebendinge”, die ter verklaring van de zendingspraktijk, “um der Connexion willen”, toch 
niet zo maar weggelaten konden worden. Als ze maar werden gezien in het licht van het werk van 
de Heer had Francke er geen problemen mee. Hij sprak in een van zijn voorwoorden de wens uit
nur alle und jede, so diese Nachrichten zu Gesichte kriegen, selbige nicht, als andere 
neue Geschichte als blosser Curiositat oder zum Zeitvertreib lesen; sondem 
vielmehr dabey vomemlich auf das Werck des Herm sehen, und auf das Geschafte 
seiner Hande schauen.444
442 Zie ook Friedrich Wilhelm Bautz, ‘Karl Heinrich von Bogatzky’, Biographisch-Bibliographisches Kirchentexikon, 
http://www.bautz.de/bbkl/b/bogatzky_k_h.shtml.
443 P. C. C. H., Der Christen See-Schiff, Welches Vermitlelst eines Volhlandigen Verbesserten, Neuen und Alten Haiifi-Kafenders, 
auf das ]ahr nach der Gnadenreichen Gebubrt unsers HErm und Heilandes JESU Christi, 1750, welches ein gemein Jahr von 365. 
Togen ift, Die Fortsetapng von denen grossen Thaten GOttes mittheikt, die es von Behehrung der Heyden aus Ostindien mitbringt, nebst 
einer Rariteit, einer Anmerckung und einem Gebet, sechste Reise (Speyer ca. 1749), id., Der Christen See-Schiff (■■■). Siebende Reise, 
ca 1750.
444 A.H. Francke, “Vorrede”, 20e Cont., HB 2, XXIV, zie ook “Vorrede”, 21e Cont. XI.
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Alleen bijbelkenners hebben in deze zinsnede een variant herkend op de strenge woorden van de 
profeet Jesaja, die in de bijbel zondaars, die niet het werk van de Heer willen zien, waarschuwt 
voor de gevolgen van hun daden (Jes. 5: 11-12).445 Onder de “Neben-Dinge” verstond Francke jr. 
niet alleen studies van het Tamil en Portugees, maar ook van de Indiase grondslagen van de 
fysica, aritmetica en astronomie.446 Tegenover de getrouwe vrome achterban verontschuldigde hij 
zich ervoor, dat hij dergelijke ‘bijzaken’ niet aan het publiek wenste te onthouden, temeer daar 
menig lezer, hierdoor geboeid geraakt, ook het overige las, waardoor ze ook in religieus opzicht 
nut ervoeren, zonder het te hebben gezocht.447 De lezers die slechts wensten te worden gein- 
formeerd over de hoofdzaken adviseerde hij om de observaties van curiositeiten over te slaan.44*
In de periode van 1727 tot 1740 wordt inderdaad relatief veel aandacht besteed aan de 
gewoonten en gebruiken van de Zuid-Indiase bevolking. Onder andere wordt dan de 
opmerkelijke correspondentie met diverse Indiërs over de zeden van het land gepubliceerd, 
recent heruitgegeven als Malabarische Korresponden^.449 In het oog springend is zeker ook de 
“Haupt-Inhalt des Iadsur-Wedam, eines von den vier Gesetz-Büchem der Brahmaner”,450 een 
zeer vroege weergave, uit 1737 (!), van een van de Veda’s, geen letterlijke vertaling, maar uit 
mondelinge overlevering opgemaakt door Christoph Th. Walther. Opvallend is ook dat veel 
interessante illustraties in het blad uit deze periode stammen: schitterende kaarten van 
Tranquebar en omgeving, tekeningen van de bewoners en van de rijkdommen der natuur, en 
zelfs ook van het schip waarmee Walther terugvoer naar Europa, in volle wateren; op de 
achtergrond is de kust van Kaap de Goede Hoop te zien.
Eind jaren dertig echter neemt de informatiedichtheid over ‘Nebendinge’ in het tijdschrift 
zienderogen af. Tekenend hiervoor is het verschil tussen de voorwoorden van de derde en van de 
vierde band. Toen in 1735 de derde band uitkwam, deed Gotthilf in het voorwoord nog zijn 
uiterste best om de curiosa een plaats te geven, door zijn auteurs in bescherming te nemen, maar 
zijn woorden onthullen tevens het probleem: neen, de zendelingen veronachtzamen de 
hoofdzaak niet, zoals door menigeen wordt verondersteld, zij bekommeren zich niet te veel om 
de curiosa van het land. In de vierde band, die in 1742 is uitgebracht, komen de bijzaken in het 
geheel niet meer ter sprake. Er treedt een zekere verstarring op in het blad die later ook door 
tijdgenoten in kritische recensies van het blad wordt opgemerkt.
De afname van inhoudelijke informatie in de periode na 1740 is ten dele te verklaren door 
het vertrek van één zendeling, die in de jaren 1725 tot 1739 veel interessante artikelen heeft 
geschreven: Walther. De dagboeken, brieven en opstellen van deze zendeling staan in geen 
vergelijk met die van zijn collegae. Bij lezing van zijn teksten springt zijn geleerdheid meteen in 
het oog. In zijn observaties refereert hij vaak aan geschriften uit de klassieke Oudheid en aan de 
meest recente literatuur van tijdgenoten. Hij beheerste bovendien het Tamil als de beste. Als een 
van de weinige zendelingen kon hij tippen aan het niveau van de Jezuïet C.J. Beschi, die overigens
445 Uit de Lutherbijbel: “Weh denen, die des Morgens früh auf sind, des Saufens sich zu fleiBigen, und sitzen bis in 
die Nacht, daB sie der Wein erhitzt, und haben Harfen, Psalter, Pauken, Pfeifen und Wein in ihrem Wohlleben und 
sehen nicht auf das Werk des Herm und schauen nicht auf das Geschaft seiner Hande!”, zie ook Psalm 28: 5.
446 G.A. Francke, “Vorrede’, 24e Cont. HB 2, II.
447 G.A. Francke, ‘Vorrede’, 25e Cont, HB 3, III.
448 A.H. Francke, “Vorrede’, 21'Cont HB 2, IV, G.A Francke, “Vorrede’, 29' Cont, HB 3 ,1.
449 Gründler, J.H., en Ziegenbalg, B., Die malabarische Korrespondett£.
450 Christoph Theodosius Walther, “Haupt-Inhalt des Iadsur-Wedam, eines von den vier Gesetz-Büchem der 
Brahmaner’, HB 4,1251-1294.
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alle zendelingen naar de kroon stak.451
Het vertrek van Walther uit India is echter zeker niet de enige verklaring voor de 
verandering in toonzetting van het blad. De kwaliteit van een tijdschrift is immers niet van één 
auteur afhankelijk. De redactie in Halle bepaalde welke geschriften werden gepubliceerd en welke 
niet. Ook het wel of niet publiceren van (dure) illustraties werd vanzelfsprekend in Halle bepaald. 
Wanneer men in Halle meer berichten over de curiositeiten van India had gewenst, hadden de 
auteurs daar zeker tijd voor vrijgemaakt.
Zoekend naar een verklaring voor een ander redactiebeleid moet zeker ook worden 
gekeken naar de in de jaren dertig sterk veranderde relatie tussen het weeshuis en het Berlijnse 
hof. Het weeshuis en de eraan gelieerde instellingen hadden onder Friedrich I en Friedrich 
Wilhelm I een bijzonder sterke positie verworven binnen het koninkrijk Pruisen. In de jaren 
1730, laatste jaren onder soldatenkoning Friedrich Wilhelm I, kwam deze positie ernstig onder 
druk. De felle briefwisseling met Berlijn over de waarde van de overzeese zending was begonnen 
na ontvangst ten hove van weer een nieuw deel van de Hallesche Berichte (zie ook hoofdstuk 2.5). 
Waarschijnlijk moet de koerswijziging van de redactie ook in het licht van de gewijzigde ver­
houdingen met het hof worden gezien. Friedrich Wilhelm oordeelde in 1736 dat de piëtistische 
hoogleraar Lange zich niet meer met filosofische kwesties moest inlaten.452 De activiteiten van de 
piëtisten werden teruggebracht tot hun core-business. Was het een voorbode van de koerswending 
onder zijn zoon Friedrich II?
Na het aantreden van Friedrich II in 1740 wordt de doelstelling om ook de geleerde 
wereld voor het blad te winnen minder belangrijk dan het voorzien in de behoefte aan religieuze 
verkwikking onder de traditionele begunstigers. Een jaar eerder was de mededirecteur van het 
weeshuis Johann Anastasius Freylinghausen overleden. Sindsdien had Francke jr. het als directeur 
alleen voor het zeggen. Natuurlijk worden er in het blad af en toe nog zijwegen bewandeld, maar 
dan toch sporadisch. Vanaf de jaren veertig tot aan de dood van Gotthilf in 1769 is het tijdschrift 
weliswaar in grote lijnen qua opzet hetzelfde, maar beperken de auteurs zich veelal tot de 
hoofdzaak: zending. Informatie over het land en de bevolking van India wordt, als zij al is 
gegeven, gerelegeerd naar de voetnoten. Gothilf Francke wijst in zijn voorwoord steeds weer op 
het belang van het bekeringswerk en beveelt de lezer aan om de leerzame gesprekken met de 
plaatselijke bewoners nader te bestuderen.
Toch wordt in sommige artikelen nog steeds uitvoerig stilgestaan bij zaken die niet de 
zending zelf betreffen. Dat is bijvoorbeeld het geval bij een uitvoerig bericht van Jakob Klein, die 
in 1762 samen met Christian Schwartz naar Tiruchirapalli reisde om aldaar een nieuwe zendings­
post in te richten. Klein beschrijft uitgebreid de stad, het rotsfort en het paleis van Tiruchirapalli. 
Kennelijk lag de breedvoerigheid van dergelijke beschrijvingen gevoelig bij de achterban, gezien 
de inleidende en uitleidende woorden bij het artikel. In zijn voorwoord zegt Gotthilf dat Kleins 
bevindingen “in diesen Berichten zwar nur eine Nebensache [sind], jedoch nicht unangenehm zu 
lesen”.453 Bij het artikel zelf is een begeleidend schrijven van Klein gepubliceerd, waarin hij zegt 
dat zijn beschrijving van Tiruchirapalli wat ‘wijdlopig’ is geworden. Zelf had hij passages willen 
schrappen, maar op aanraden van anderen heeft hij het zo gelaten. Alsof hij een zonde heeft
451 7.\e, het hoofdstuk ‘Walther’s deep Tamil study’, in: C.S. Mohanavelu, German Tamilology: German contribution to Tamil 
language, literature and culture during theperiod 1706-1945 (Madras 1993), 79-83.
452 Martin Schloemann, Siegmund Jacob Baumgarten: System und Geschichte in der Theologie des Überganges %um 
Neuprotestantismus (Göttingen 1974), 44-49.
453 G.A. Francke, ‘Vorrede’, 97 Cont., HB 9, (8).
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begaan, schrijft hij: “E.H. [Ehrwürdige Herr, H.J.] übedasse demnach, eine Auswahl zu machen, 
und was Denenselben überflüssig scheinen sollte, auszustreichen. Ich weiB, manche Leser 
wünschen dergleichen Nachricht; obwol andere auch meinen mochten, es habe vicles davon 
wegbleiben können”.454 Hier is het dilemma van de redactie in een notendop verwoord. Lazen 
wetenschappelijk geïnteresseerde lezers de Hallesche Berichte om meer over India te weten komen, 
voor de vrome piëtisten gingen beschrijvingen van de Indiase curiositeiten geheel voorbij aan de 
hoofdzaak. Kleins reisverslag, met aandacht voor detail geschreven, is een vroege voorbode van 
de late verlichting, waarin de zendelingen hun ogen heel bewust ook op ‘bijzaken’ richtten.
Van manuscript tot druk: wat buiten beschouwing bleef
Tussen de ervaringen van de auteurs in India en de ontvangst van het tijdschrift bij de lezer in 
Europa werd een lange weg afgelegd: het noteren van de ervaring, het uitschrijven tot een lopend 
verhaal, het opsturen, de ontvangst van de teksten, de selectie en redactie, het zetten van de tekst, 
het drukken en het verzenden van het blad. Uiteindelijk was het redactiebeleid dus van door­
slaggevende betekenis voor het eindproduct. Hoewel de achtereenvolgende hoofdredacteuren 
hun eigen rol bij de totstandkoming van het blad bescheiden voorstelden — zij waren immers 
afhankelijk van wat de zendelingen schreven en functioneerden slechts als doorgeefluik — hadden 
zij wel degelijk een belangrijke inbreng.
Over de redactie van de Hallesche Berichte is eerder door zendingshistorici als Fenger en 
Gensichen geschreven, omdat de vraag naar de betrouwbaarheid ervan als historische bron voor 
hun onderzoek van belang was. Zij bevestigen dat voor de geschiedschrijving van de zending het 
tijdschrift: van onschatbare waarde is, maar dat de historicus om een volledig beeld te verkrijgen, 
niet voldoende heeft aan het lezen van het tijdschrift alleen, daar gevoelige informatie uit deze 
bron werd geweerd.455 Fenger, die de waarheid van de berichtgeving niet in twijfel trekt, doelt 
daarbij zowel op informatie die kwetsend werd geacht voor het christelijke publiek als die het 
zendingswerk in discrediet kon brengen.
Bij hedendaagse auteurs is mede daardoor de indruk ontstaan als zou de redactie vaak en 
veel hebben ingegrepen in de teksten, als zouden de Hallesche Berichte in hun geheel aan een rigide 
censuur onderhevig zijn geweest. Een van de aanleidingen voor deze conclusie is ook het 
tegenhouden van de publicatie van Ziegenbalgs belangrijke werk, de Genealogie der malabarischen 
Götter door August Hermann Francke in 1713, met als argument: “die Missionare seien 
ausgesandt, das Heidentum in Indien auszurotten, nicht aber, den heidnischen Unsinn in 
Europa zu verbreiten”.456 Kurt en Heike Liebau stellen naar aanleiding van zijn vergelijking 
tussen handschrift en druk van de Malabarische Knrresponden^ in de Hallesche Berichte dat 
hedendaagse auteurs te gemakkelijk conclusies van anderen hebben overgenomen; deze
454 Jakob Klein, ‘Auszug eines Schreibens des Herm Missionarii Kleins zu Tranckenbar vom 22sten Sept 1762, das 
vorstehende Reisediarium betreffend’, HB 9,151.
455 Hans Wemer Gensichen, ‘Indienmission im Weltaspekt Globale Perspekdven in den Halleschen Berichten’, in: 
Michael Bergunder, M issionsberichte aus Indien im 18. Jahrhundert, 30, Fenger, Geschicbte der Trankebarschen Mission, 166- 
170.
456 W. Germann, Vorwort, in: Ziegenbalg, Bartholomaus, Genealogie der Malabarischen Götter, aus eigenen Schriften und 
Briefen der Heiden (Madras, Erlangen 1867), VII, zie ook: ld-, "Ziegenbalg und Plütschau, die Gründungsjahre der 
Tranckebarschen Mission, ein Beitrag %ur Geschicbte des Pietismus nach handschriftUchen Quelkn und altesten Drucken, II 
(Erlangen: Deichert, 1868), 152, e.v.
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correspondentie was niet aan censuur onderhevig.457
Uit een door mij uitgevoerde, zeer beperkte steekproef in de verhalen van reizen naar 
Tiruchirapalli uit 1757,1762 en 1793 blijkt eveneens dat de handschriften van de zendelingen 
vrijwel letterlijk zijn overgenomen, op een enkel zinnetje na, dat de de beeldvorming van de 
zendelingen zelf niet ten goede kwam. Het handschrift van Kohlhoff uit 1757, waarin zijn reis 
naar het tempelcomplex van Sri Rengam en naar de stad Tiruchirapalli is beschreven, werd 
letterlijk gekopieerd, inclusief aanhef, voetnoten en afsluitend gedicht. Een opvallend verschil 
tussen manuscript en druk is wel dat de volledige namen van Europeanen zijn weggelaten. In 
druk werden zij om gevoeligheden te voorkomen — om redenen van privacy — slechts met hun 
initialen aangeduid: “ein Husaren-Lieutenant, Herr von H., aus Hannover gebürtdg”, “Herr 
Capitain von K.” of “Mons. E.”. Een ander detail is dat sommige plaatsnamen verschillend 
werden geschreven: schreef Kohlhoff “Pudutscheri”, in druk werd het “Pondicheri”, onge­
twijfeld omdat ook in Duitsland de Franse schrijfwijze bekend was. De beschrijving van de zeer 
gastvrije onvangst door de Franse legercommandant, Monsieur Balvic, die met zijn legionairs in 
een groot tempelcomplex huisde, werd geheel overgenomen op één zin na: “Alle Morgen muBte 
[ich] mit ihm Caffee und des Nachmittags Thee trincken”.458 Een onschuldig zinnetje, zou men 
denken, maar van een protestantse zendeling werd niet verwacht dat hij opging in het sociale 
verkeer met Franse legionairs, zeker niet wanneer hij zich bevond in een tempelcomplex waar 
voor de zendelingen nog zo veel werk was te verrichten.
De bij Kohlhoff opgemerkte kleine verschillen tussen handschrift en druk zijn in het 
reisverhaal van Klein naar Tiruchirapalli uit 1762 in nog mindere mate terug te vinden. Hoewel 
de auteur zelf had geschreven, dat zijn reisverhaal ‘ietwat wijdlopig’ was, en dat het aan de re­
dactie was om het in te korten, blijkt het handschrift vrijwel letterlijk te zijn overgenomen. De 
redactie beperkte zich tot een zeer beperkt aantal taalkundige ingrepen. Natuurlijk zijn er af­
kortingen gewijzigd en soms een woordje. Waar Klein in het origineel schreef “Subjecto” werd 
het in druk “Person”. Maar in de gedrukte versie van Kleins reisverhaal is zelfs de plaatsnaam 
“Pudutscheri” overeind gebleven.459 Ook Rottlers handschrift uit 1793 is in druk vrijwel letterlijk 
overgenomen. De uitgever liet om dezelfde reden als bij Kohlhoff hier en daar een zinnetje weg, 
vatte soms iets samen, of wijzigde de volgorde van woorden. Het verhaal bleef echter in zijn 
geheel genomen intact/^0 Dat de verschillen tussen handschrift en druk miniem zijn is niet 
verbazingwekkend. De zendelingen wisten wat van hen verwacht werd als auteurs van dag­
boeken, brieven en opstellen, die in aanmerking voor publicatie kwamen. Toen Klein zijn verslag 
schreef was hij reeds zestien jaar in India, en als auteur van de Hallesche Berichte door de wol 
geverfd.
Vanzelfsprekend is het voorbarig om op basis van deze beperkte steekproef harde 
conclusies te trekken, maar het is wel opmerkelijk dat de redactie, waar het gaat om deze drie 
reisverhalen, nauwelijks wijzigingen doorvoerde. Het waren niet zozeer de dagboeken, die door 
een collectief van zendelingen waren ondertekend, noch de individueel geschreven reisverhalen,
457 Kurt Liebau, TLinleitung’, in: Gründler en Ziegenbalg, Die Malabarische Kam.ponden28.
458 J.B. Kohlhoff, T)es Herm Missionarii Kohlhoffs Rciscdiarium nach Sircngam und Tanschaur, im Jahr 1757’, HB 
8, 457- ; idem, Franckesche Stiftungen, Missionsarchiv, AFrSt/M, IID 39 : 2 (p. 9).
459 J. Klein, ‘Nachricht von der beyden Missionarien, Herm Kleins und Herm Schwartzens, Reise nach Tanschaur 
und Tirutschinapalli, vom 6ten May bis den 3ten Jun. 1762’, HB 9 (Halle 1772), 86-150, aldaar 94; idem, Franckesche 
Stiftungen, Missionsarchiv, AFrSt/M„II D 39 : 2.
460 Rotder, ‘Herm Rotders Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli im October 1793’, NHB 4, 880-895, idem, 
Franckesche Stiftungen, Missionsarchiv, AFrSt/M, II E 22 : 8b.
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maar vooral de brieven gericht aan de directeuren van het weeshuis, waarin persoonlijke grieven 
waren opgetekend, die aan een strenge redactie onderhevig waren. Het was immers niet in het 
belang van de uitgever, het weeshuis, om onderlinge meningsverschillen breed uit te meten. Zo 
bleef het lezerspubliek in het ongewisse over de reeds genoemde heftige twisten tussen Benjamin 
Schultze en zijn collegae in Tranquebar, die er de oorzaak van was dat Schulze Tranquebar verliet 
en zich in Madras vestigde. In het voorwoord van de negentiende deel van de Halksche Berichte 
rept August Hermann Francke met geen woord over deze verwarrende omstandigheden. 
Schulze’s vlucht naar Madras wordt voorgesteld als een normale zendingsreis, zoals alle andere
AAI
reizen.
Niet alleen werden onderlinge ruzies buiten het tijdschrift gehouden, ook berichten die de 
toch al gevoelige relatie met de Deense of Britse compagnie konden schaden, werden niet 
afgedrukt. Men wilde geen partijen voor het hoofd stoten. Toen begin jaren veertig was gebleken 
dat Maderup en Schultze in de verslagen van hun reizen respectievelijk van en naar Europa forse 
kritiek hadden geuit op de ruwe wijze waarop zij door de bemanning op de compagniesschepen 
waren behandeld, verzochten hun collega’s om de gewraakte passages bij publicatie weg te laten, 
daar de zending de steun van de compagnie hard nodig had. Gotthilf Francke antwoordde zeer 
typerend in 1744 aan Tranquebar dat men in Halle “die Odiosa in allen Diariis bei deren 
Edierung auszulassen pflege”.462
Het beleid niet te veel zaken naar buiten te brengen die de zending konden schaden, werd 
in de tweede helft van de achttiende eeuw voortgezet. Verscheidene voor de zending zeer 
pijnlijke aangelegenheden bleven geheel buiten beeld. Dat gold zeker voor twisten over religieuze 
aangelegenheden, zoals Pohle’s klacht over het gebruik van twee kelken bij het Heilig Avond­
maal, één voor arbeiders en ambachtslieden en één voor kasteloze dalits. Door juist bij dit 
belangrijke ritueel een onderscheid te maken tussen mensen had de zending zich aangepast aan 
het Indiase denken over kastenverschillen. De lezer werd niet geïnformeerd over dergelijke 
praktijken. Dat gold ook voor de juridische strubbelingen, waarmee de zending juist in de tweede 
helft van de achttiende eeuw te maken kreeg. De meest ingrijpende gevolgen voor de zending 
hadden de financiële misstappen van Johann Philipp Fabricius in 1778, waardoor de zending als 
geheel in grote moeilijkheden geraakte. In het jaarverslag van de zendelingen echter, dat pas in 
het volgende deel werd gepubliceerd, werd zijn gevangenschap niet gemeld; wèl dat hij weinig 
buiten kwam, omdat hij een gevaarlijke hoofdwond had opgelopen. Zijn collega ter plaatse, 
Breithaupt, beschrijft in dit deel wel een bezoek aan de gevangenis, maar nergens blijkt dat hij zijn 
collega heeft bezocht. Hij spreekt er met een tot de strop veroordeelde moordenaar uit 
Colombo!463 Ook in het dagboek van de zending te Madras uit het jaar 1779, is niets te vernemen 
over de problemen, die bij lange na nog niet waren opgelost. Het verslag eindigt met de 
mededeling;
Da sonst nichts besonders vorgefallen, berichten wir nur schlieBlich, daB nachdem in 
unserer Druckerey vorhin ein tamulisch und englisches Dictionarium gedruckt worden, 
nun auch ein englisches und tamulisches Dictionarium als der zweyte Band zu drucken 
angefangen ist, wobey zugleich ein Lehrbüchlein der christlichen Religion von 24 Capiteln
461 August Hermann Francke, ‘Vorrede’, 19e Cont-, HB 2.
462 Noigaard, Mission und Obrigkeit, 187, noot 203.
463 Johann Philipp Fabricius en Johann Christian Breithaupt, “Bericht von der englischen Mission zu Wöperi bey 
Madras vom vcrwichenen 1778sten jahr\ in: NHB 2, 1234,1240-1241.
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■wieder mit abgedruckt wird.464
Ook over de tweede en derde keer dat Fabricius gevangen werd gezet, wordt de lezer in het 
ongewisse gelaten. Het is overigens de vraag of men in Halle überhaupt goed was geïnformeerd 
over de consequenties van de gebeurtenissen in Madras. Stephen Neill schrijft dat de zending in 
Tranquebar door de affaire een bedrag van 2.000 pagoda verloor en in Tiruchirapalli al haar bezit. 
Maar wat waren de consequenties in Madras? Daarover is in de geschiedschrijving van de zending 
geen uitsluitsel gegeven. In 1782 schrijft Gericke dat de zendelingen in Madras op een zondag 
plotseling te horen hebben gekregen dat ze kerk en school en de ertoe behorende woningen van 
de zending moesten ontruimen. Nergens blijkt dat Gericke zich beklaagt bij de compagnie, wier 
soldaten de eigendommen van de zendelingen in bezit hebben genomen. In plaats daarvan 
beklaagt hij zich over de kommervolle omstandigheden, het was immers oorlog, en schuift hij de 
Zwarte Piet geheel aan de militairen toe:
Die Unruhe, der Schade, die Noth, welche die liederlichen, unzüchtigen, wilden Soldaten, 
deren Officiers auch nicht besser sind, durch Saufen, Fluchen, Stehlen, nachdiche 
Einbrüche und andere Gewalthatigkeiten taglich und stündlich anrichten, ist grösser, als 
man glauben sollte. GOtt erbarme sich, und lasse Gnade für Recht ergehen.465
Ook over de juridische stappen tegen andere zendelingen is niets in het tijdschrift vermeld. Nadat 
ook Johann Zacharias Kiemander in 1788 in Calcutta in de financiële problemen was geraakt en 
de bezittingen van de zending ter plaatse verbeurd werden verklaard, verschenen er in de Hallesche 
Berichte simpelweg geen berichten meer uit deze stad, hetgeen alleen de wel zeer oplettende lezer 
zal zijn opgevallen.
Rond de eeuwwisseling van 1800 was het blad opener geworden. Mogelijk is dat de reden 
waarom in 1801 wel werd gemeld dat de pas gearriveerde zendeling Lambert Christian 
Früchtenicht wegens wangedrag terug naar huis was gestuurd. De precieze toedracht van dit 
voorval werd echter niet onthuld.466 De zendelingen schreven in plaats daarvan over het onrustige 
en angstvolle jaar, waarin het leed hen als nooit tevoren raakte in hun toch al diep gegriefde 
harten. Het verdriet was dit keer niet te wijten aan de verwoesting van het land door een ver­
derfelijke oorlog, aan hongersnood of plaag, ook niet aan het verlies van een broeder, maar aan 
het gedrag van een collega uit hun midden, aldus de zendelingen.467 In het voorwoord werd 
vermeld, dat Früchtenicht niet aan zijn verwachtingen voldeed en terug naar huis was gestuurd. 
Christenen en heidenen namen zozeer aanstoot aan zijn gedrag, dat men zich genoodzaakt zag 
hem uit zijn ambt te zetten.468 De lezer kon uiteindelijk enigszins opmaken wat er aan de hand 
was door een verwijzing in de inleiding naar het dagboek van de zendelingen, waarin in algemene 
zin werd beschreven welke kwaliteiten een toekomstige zendeling in ieder geval niet moest heb­
ben: egoïsme, ijdelheid, twistzucht, lichtzinnigheid, gemakzucht en traagheid, “denn das sagt die 
ganze indische Welt, daB bey einem Missionarius, der an Christen und Heiden arbeiten soll, ein
464 ld., TCurze Nachricht von der evangelischen Mission zu Madras, vom Jahr 1779’, in: NHB 2,1398.
465 C.W. Gericke, ‘Auszug aus einigen Briefen von Hm. Gericke, d.d. Madras den 2ten Nov. 1782’, in: NHB 3, 338.
466 Früchtenicht werd beschuldigd van veelvuldige openbare dronkenschap en had verscheidene malen een 
handgemeen met Europeanen in de stad. Met zijn wangedrag had hij de zending op hoge kosten gejaagd; zie Fenger 
Geschichte der Trankebarschen M ission, 253.
461 C.S. John, e.a., ‘Allgemeine Nachricht von dem Zustande der königl. Danischen Mission in Trankenbar, den 1. 
Jan. 1801’, NHB 5, 836.
468 Georg Christian Knapp, ‘Vorrede’, 58e Cont., NHB 5, IV.
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anstöBiger Character und Wandel noch weit abscheulicher, als bey einem andem Prediger sey”.469
Kort voor de aankomst en het snelle vertrek van de in ongenade gevallen zendeling had 
het verblijf van Emst Stegmann ook al voor problemen gezorgd; over de achtergrond hiervan 
tast de lezer echter geheel in het duister. Stegmann verbleef kort als zendeling in Zuid-India, van 
1796 tot 1797, keerde erna kortstondig terug naar Europa en kwam in 1799 weer terug in Tran­
quebar om te gaan werken als compagniespredikant. Zijn terugreis wordt zonder toelichting 
vermeld in de Hallesche Berichte. Aan de conflicten met Stegmann en Früchtenicht kunnen 
overigens ook meningsverschillen van religieuze aard ten grondslag liggen; beiden hadden niet in 
Halle gestudeerd, waardoor de kans op misverstanden groter was.
Ook werd de lezer niet geïnformeerd over de vervolging van de zendelingen John en 
Cammerer door het Deense gouvernement in 1806, nadat de eerste eigenhandig een Indiase 
vrouw uit de kerkgemeente had getuchtigd en de laatste een Indiase man uit dezelfde gemeente 
vier oorvijgen had toegediend.470 John vluchtte hierop uit Tranquebar, hetgeen in de Hallesche 
Berichte werd vooigesteld als een ‘gezondheidsreis’, gemaakt op advies van de arts.471 De aan­
leiding voor dit advies bleef geheel buiten beschouwing. De vervolging maakte een definitief 
einde aan het geven van lijfstraffen om de kerkgemeente bijeen te houden.
Hoewel veruit het meeste wat de zendelingen schreven is gepubliceerd, werd elke 
informatie die de zending schade kon berokkenen weggelaten. Uit het voorgaande blijkt dat de 
censuur uit Halle op de reguliere berichtgeving van de zendelingen gering was. Het bleef bij 
enkele kleine aanpassingen die werden gedaan om het imago van de zendelingen hoog te houden. 
Dit geldt vooral voor de dagboeken, die in iedere aflevering terugkwamen, en voor de reis­
verslagen van de zendelingen. De verklaring hiervoor is dat de zendelingen wisten wat van hen 
verlangd werd. Er was dus een zekere mate van zelfcensuur. Alleen in de persoonlijke brieven 
werd stilgestaan bij problemen en ook om advies gevraagd. Die brieven werden vaak slechts 
gedeeltelijk afgedrukt. Voor wie daadwerkelijk de geschiedenis van de zending in India wil 
bestuderen, zijn de Hallesche Berichte de eerst aangewezen bron, maar zeker niet de meest volledige.
4.4 De geruisloze verdwijning van de opdracht aan het koninklijk huis
De Hallesche Berichte was niet alleen in elke vezel een religieus blad, het toonde ook een sterke 
verbondenheid met de politiek. In de vroegmoderne tijd was het usance om boeken in nederige 
bewoordingen op te dragen aan een persoon of instantie die in aanzien stond. Hoewel het 
tijdschrift werd uitgegeven in Brandenburg-Pruisen, werden de derde tot en met de zevende band 
steeds opgedragen aan een lid van het Deense vorstenhuis. Zonder het initiatief van de Deense 
kroon waren de zendelingen immers niet in Tranquebar actief geweest, realiseerden zich ook de 
uitgevers van het blad. Bovendien lag de feitelijke leiding bij het zendingscollege in Kopenhagen. 
Het predikaat “koninklijk Deens’ gaf niet alleen de zending in Tranquebar zelf enig gewicht 
tegenover de Deense Aziatische Compagnie, maar verschafte tevens de berichten uit Halle een 
gouden randje.
465 C.S. John, e.a., ‘AUgemeine Nachricht von dem Zustande der königl. Danischen Mission in Trankenbar, den 1. 
Jan. 1801’, NHB 5, 845.
470 Notgaard, Mission und Obrigkeiï, 194, 209-212, zie ook: W. Germann, Missionar Christian Friedrich Scbwart̂  258-265.
471 C.S. John, ‘An Herm Pastor Ubele in London, Madras, den 30sten Sept. 1806’, in: NHB 6, 398, en idem, ‘Wepery, 
den 17ten October 1806’, 403.
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Elk van de vijf banden is opgedragen aan een ander lid van het huis: band drie aan koning 
Christian VI, band vier aan koningin Sophia Magdalena, band vijf aan koning Frederik V, band 
zes aan koningin Juliana Maria en band zeven aan kroonprins Christian. Ook uit deze band 
waarin een opdracht aan het koninklijk huis is opgenomen, blijkt hoe belangrijk dit gevonden 
werd. Op de titelpagina prijkt een kopergravure van de weldoorvoede Deense hofpredikant Franz 
Julius Lütkens die de eerste contacten tussen Kopenhagen en Halle had gelegd. De band is, bijna 
als vanzelfsprekend, op nederige toon opgedragen aan de doorluchtigste vorst en heer, 
kroonprins Christian van Denemarken en Noorwegen. In de maar liefst tien pagina’s tellende 
opdrachttekst roemt Gotthilf Francke het Deense koningshuis, vooral Christians overgrootvader 
Frederik IV om zijn streven de christelijke boodschap in den vreemde te verspreiden. Francke jr. 
spreekt de hoop uit dat ook deze band een plekje vindt in de bibliotheek van de prins. Ook de 
jaarlijkse ‘alleronderdanigste’ brieven van de zendelingen aan andere leden van het koninklijk 
huis, respectievelijk de koningin, de koningin-moeder en prinses Charlotte Amalia, zijn op­
genomen. Lang niet alle brieven van de zendelingen aan het koninklijk huis konden worden 
afgedrukt. Zij hadden vaak te leiden onder het transport. Wanneer de brieven bijvoorbeeld 
wegens schipbreuk pas in kopie Europa bereikten, en daardoor niet op tijd konden worden 
afgedrukt, wordt dat keurig in de inhoudsopgave vermeld.
Het Deense koningshuis krijgt in de banden die na 1760 verschijnen echter een steeds 
minder prominente plaats toebedeeld. De vererende opdracht blijft in de achtste band 
achterwege, overigens zonder nadere toelichting. Op de titelpagina is nu de beeltenis van Anton 
Wilhelm Böhme te zien, die weliswaar ook in verbinding stond met het Deense hof, maar die in 
Londen als hofpredikant werkzaam was en de Hallesche Berichte in het Engels had vertaald. De 
brieven van de zendelingen aan het koninklijk huis worden nog wel gepubliceerd, zij het ook 
steeds onregelmatiger.
Het wegvallen van het traditionele eerbetoon aan het Deense koningshuis in de Hallesche 
Berichte heeft twee redenen. De eerste is gelegen in de afname van het relatieve belang van de 
Deense compagnie voor de zending, en in het verlengde daarvan, van het Deense vorstenhuis. 
Het is niet toevallig dat juist in de achtste band, die in 1765 werd gepubliceerd, geen opdracht 
meer verscheen. In 1758 vestigde Kiemander zich in Calcutta en in 1762 streek Schwartz 
landinwaarts in TiruchirapaUi neer. De verschuiving van belangen in het voordeel van de Britse 
East India Company is hier weerspiegeld door het ontbreken van de opdracht aan het Deense 
koningshuis. Waarschijnlijk had het ontbreken van de traditionele opdracht bij het apart 
gepubliceerde reisverhaal van Christian Wilhelm Gericke van Halle naar Cuddalore dezelfde 
diplomatieke redenen.472 Gericke was immers voorbestemd om te gaan werken in deze Britse 
nederzetting, en zou onderhouden worden door de Londense Society f o r  Promoting Christian 
Knowledge (SPCK). Het was weinig zinvol om het blad aan hoogheden uit verschillende 
koninkrijken op te dragen. Reeds in de laatste opdracht gericht aan het Deense koninklijk huis 
werd dit probleem al opgelost door ook de Britse steun te memoreren:
Ja, es sind auch andere Nationen, insonderheit die Englische, aufgemuntert worden, dem
höchstrühmlichen Vorgang der Königlich-Danischen Regierung nachzufolgen, deren zu
Madras und Cudelur in Protection genommene Missionen aus der Königlich-Danischen
472 C.W. Gericke, Hm. Missionarii Gerickens merkwitdige Seereise von ! Jindon nach Ceylon und Cudelur in den Jahren 1766 und 
1767 (Halle 1773).
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erwachsen, und als deren Töchter anzusehen sind.473
Daama bleven politieke opdrachten gewoon achterwege.
Wanneer het blad in 1770 voor het eerst onder een nieuwe naam verschijnt, en zelfs het 
koninklijk predicaat uit de titel is geschrapt, voert de nieuwe hoofdredacteur Johann George 
Knapp niet alleen als reden aan, dat er zo veel nummers zijn verschenen dat weinigen nog de 
moeite zullen doen alle delen aan te schaffen, maar ook dat de zending met een vijfde zendings­
post te Tiruchirapalli een nieuwe periode is ingegaan. Na beëindiging van de (eerste) oorlog 
tussen de Britten en Haider Ali is de rust weergekeerd en is er weer meer ruimte om het woord te 
verkondigen in Zuid-India. Tiruchirapalli is na Madras, Cuddalore en Calcutta de vierde 
zendingspost in een Britse nederzetting. Christian Schwartz is speciaal daartoe overgegaan in 
Engelse dienst, waarvoor de SPCK te prijzen is.474 Met deze nieuwe verwijzing naar het 
toenemende belang van de Britten voor de zending in India wordt de reden van het weglaten van 
de opdracht aan het Deense koningshuis nog eens onderstreept.
Een tweede verklaring van het verdwijnen van de opdracht is van boekhistorische aard. In 
de tweede helft van de achttiende eeuw werd de traditie van de opdracht, afgedrukt voorafgaand 
aan het eigenlijke werk, in het algemeen minder vanzelfsprekend. Ook andere reisverhalen, die 
afzonderlijk werden gepubliceerd, verschenen nu zonder opdracht. Soms week de auteur van de 
opdracht af van de traditie om niet meer te doen dan de opdrachtgever de hemel in te prijzen.
Dat deed bijvoorbeeld Johann BemouUi, telg uit een vermaard geslacht van natuurweten- 
schappers en uitgever van Pater Joseph Tieffenthalers historisch-geografischc beschrijving van 
‘Hindustan’. In zijn opdracht aan de Deense kroonprins Frederik roemt Bemoulli weliswaar 
Denemarken, dat door zijn handel en, op voortreffelijke wijze, door zijn loffelijke’ zendingswerk, 
volgens hem meer dan welk land heeft bijgedragen aan precieze kennis van Hindustan, vooral 
van het zuidelijke deel van dit uitgestrekte rijk Maax hij gaat in zijn opdracht tevens vrij uit- 
gebrcid in op de herkomst van het manuscript, dat hem via een omweg heeft bereikt. Hij geeft 
aan, dat hij met zijn uitleg geheel afwijkt van de gangbare “Dedications-Styl”, vraagt echter om 
verontschuldiging, daar hij in de beste jaren van zijn leven weliswaar meerdere boeken, maar nog 
nooit een opdracht geschreven heeft, subtiel aangevend, dat zijn boeken ook zonder ronkende 
dedicatie hun publiek wel vonden.475
Deze veranderingen in de traditie hebben zeker te maken met de toenemende boek­
productie in Duitsland in de tweede helft van de achttiende eeuw. Hierdoor speelde de vrije 
boekenmarkt een steeds belangrijkere rol. Op deze markt heerste, zoals Jürgen Habermas schetst 
in zijn Strukturwandel der Öffentlichkeit, steeds meer een burgerlijk-modeme in plaats van een hoofs 
representatieve openbaarheid.476 Wanneer het tijdschrift vanaf 1770 onder dc nieuwe naam 
verschijnt, zonder het predikaat “koninklijk Deens”, zijn er nauwelijks meer verwijzingen naar het 
Deense vorstenhuis te vinden. Slechts de korte vermelding in het diarium van de viering van de 
verjaardag van de — inmiddels geesteszieke — koning Christian VII op 29 januari 1770, op 
verordening van de gouverneur van Tranquebar, herinnert aan de oude band tussen zending en
473 Gotthilf August Francke, “Den) Durchlauchtigsten Fürsten und Herm, Herm Christian HB 7, opdracht.
474 Johann Geoige Knapp, ‘Vorrede’, 1' Stück, NHB 1, (3), zie ook; G.A. Freylinghausen, ‘Geneigter Leser’, NHB 1, 
III.
475 J osef Tieffenthalcr, Des Pater Josepb Tieffenthaler's, ii G. J. und apostol. M issionarius in Indien, 
historiscb-geographische Beschreibung von Hindustan, Johann Bemoulli (ed.), (Berlijn/Gotha 1785), 5-6.
476 Jürgen Habermas, Strukturwandel der Öffentlichkeit (Berlijn 1975 (oorspronkelijk 1962)) 17-41, zie ook R. Wil tmann, 
Geschicbte des deutschen Buchhandels. Ein Überblick (München 1991) 171-199.
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kroon.477
4.5 De Hallesche Berichte in gematigd verlicht vaarwater: antwoorden op critici
In de nadagen van het bestuur van Gotthilf Francke waren reeds kleine voortekenen van de 
naderende Verlichting in het blad te vinden. In de negende band verscheen plotseling bij het 
dagregister van de zendelingen uit Tranquebar uit het jaar 1765 een illustratie van een door 
zendeling Petrus Dame toegestuurde kopergravure van een merkwaardig soort miereneter, door 
Tamils Alungu genoemd. Dame schreef ter toelichting te wensen dat er, zoals in de eerste delen 
het geval was, meer illustraties van naturalia en curiosa in het blad zouden worden opgenomen.478 
De redactie bediende hem op zijn wenken. In 1772 werden de delen waarin ook Dame’s 
illustratie was opgenomen samengevoegd en voorzien van een titelpagina waarop een overigens 
kwalitatief niet hoogstaande, juist door de vertekening opmerkelijke kopergravure van een 
collectie Oost-Indische munten was afgedrukt. De munten waren afkomstig van zendeling 
Kiemander uit Calcutta.
Nadat Francke jr. meer dan veertig jaar de hoofdredactie van het blad had gevoerd werd 
hij opgevolgd door Knapp, die van 1769 tot zijn dood in 1771 directeur van het weeshuis was. 
Knapp zette in naam het beleid van zijn voorganger voort, maar de toonzetting was anders, nog 
evenzeer religieus, maar minder gedecideerd en opener voor discussie. In het voorwoord van het 
eerste nummer waarover hij de redactie voert, stelt hij zich bescheiden op. Het weeshuis onder­
houdt slechts een vriendschapsband met de zendelingen, zorgt voor nieuwe kandidaten, staat hen 
met raad en daad bij, verzorgt de publicatie van de berichten en zamelt giften in om de zending 
extra te ondersteunen. De superieuren van de zendelingen zijn echter het Deense zendingscollege 
en de Britse Society f o r  Promoting Christian Knowledge.m
In tegenstelling tot zijn voorgangers schrijft Knapp niet hoogdravend over de te ver­
wachten successen van de zending, maar stelt in plaats daarvan vast dat menigeen aanstoot zal 
nemen aan het geringe aantal bekeringen in India. Volgens hem moet men zich tevreden stellen 
met het gegeven dat de gemeenschap in ieder geval niet kleiner is geworden. Ook hij heeft dus 
een optimistisch toekomstbeeld, maar geeft aan dat massale bekeringen nog op zich zullen laten 
wachten. De voor piëtisten zo kenmerkende “hoop op betere tijden’, die een aankondiging vormt 
voor het aanbreken van de jongste dag, ligt verder in het verschiet:
Der HERR kan es wenigstens unsere Nachkommen noch erleben lassen, daB ganze 
Völker, die nun noch mit heidnischer Finstemis bedeckt sind, sich zu JESU, als dem 
Lichte der Welt, bekehren, und in seinem Lichte wandeln. Wir wollen indessen fortfahren 
um die Zukunft seines Reichs zu beten.180
Hoewel Knapp maar kort hoofdredactcur was, heeft hij grote invloed gehad op de toonzetting 
van het blad. Het tijdschrift verscheen vanaf 1770 onder een nieuwe naam: Neuere Geschichte der 
livangelischen Missions-Anstalten sp  Bekehrung der Heiden in Ostlndien. In deze titel werd meer nadruk 
gelegd op de activiteit van de zending, namelijk de bekering van de ‘heidenen’. Werd in de oude
477 Joh. B. Kohlhof e.a., ‘Tageregister vom Jahr 1770’, NHB I (Halle 1776), 13, 569.
478 -, ‘Diariutn von der Mission zu Tranquebar im Jahr 1765’, HB 9, 906-908.
479 J.G. Knapp, ‘Vorrede’, 107' Cont., HB 9, (291)-(293).
480 J. G. Knapp, ‘Vorrede’ 1' Stück, NHB 1, (7).
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Hallesche Berichte uiterst zelden verwezen naar kritieken op de zending, in de nieuwe berichten gaf 
de redactie openlijk toe, vaak met bronverwijzing, dat de zending in recensies en besprekingen 
niet alleen lof ten deel viel, maar dat er ook op- en aanmerkingen werden gemaakt, ja dat er ook 
spottend over werd geschreven.481 De critici werden keurig van repliek gediend. Een verheven 
toon maakte plaats voor een nuchter taalgebruik, waarin veel problemen bij de naam werden 
genoemd.
Dit nieuwe redactiebeleid paste bij de geest van de tijd. “Unser Zeitalter ist das Zeitalter 
der Kritik, der sich alles unterwerfen muB”, schreef Immanuel Kant in zijn Rritik der reinen 
Vemunft,4S2 Wie zich volgens de Koningsberger filosoof niet openstelt voor kritiek, laadt de 
verdenking op zich, niet open te staan voor de vrije en openlijke toetsing van gedachten. 
Wanneer politiek en religie zich deze toetsing niet laat welgevallen, verliezen zij aan geloof­
waardigheid. De redactie van de Hallesche Berichte kon dus niet achterblijven. Zeker, er werd met 
teleurstelling gereageerd op de aantijgingen, maar er werd gereageerd! Daar waar de redactie 
voorheen volstond met de kritiek te veronachtzamen, werd nu alles in het werk gesteld om de 
geloofwaardigheid van het blad hoog te houden.
Kritieken en replieken
In de jaren zeventig van de achttiende eeuw verschijnen in de Duitse media niet alleen kritieken 
op de zending en haar methode, maar ook op het tijdschrift, dat in de ogen van menig recensent 
bol stond van herhalingen. Hans Emst von Teubem vraagt zich in zijn anoniem verschenen 
artikel over de zending af, welk nut de ‘dorre dagboeken’ hebben, en voor welke doelgroep het 
blad wordt gemaakt, daar de zendelingen verslag doen van gesprekken uit werkelijk elke stad, elke 
vlek, elke hoofdstraat en elk huis. Ze schrijven volgens hem over elk individu en elke groep, met 
of zonder naam, aan wie ze drie woorden over God en Christus hebben toevertrouwd. Wie kan 
dit nog interesseren?483 Ook de anonieme recensent van Gericke’s reisverhaal uit 1774 vraagt zich 
af waarom elke dagelijkse kleinigheid, die eerlijke mensen in Europa stilzwijgend verrichten, 
belangrijk genoeg geacht wordt om in het tijdschrift te worden opgetekend.4*4 Hij oordeelt 
vernietigend over Gericke’s werk, waarin de kleinste veranderingen van weer en wind, alle 
geruchten, gedachten en vermoedens van de zeevaarders, alle voorvallen die in en rondom het 
schip plaats hebben gevonden, inclusief de geseling van een matroos, zijn opgetekend. Volgens 
de recensent schildert Gericke in de stijl van de laatpiëtistische predikant en dagboekenschrijver 
Johann Lavater ieder wolkje dat zich in zijn ziel verbreidde, vaak ontsproten uit ‘de nevelen van 
een zieke inbeelding’. Dat de religieuze gezindte van Gericke in alle vezels van diens reisverhaal 
doorklinkt, maakt de lectuur voor hen die niet zo denken ‘zeer onsmakelijk’ en hier en daar zelfs 
in strijd met de werkelijkheid: “man verzeihe uns diese Anmerkung, — oder vielmehr man 
verzeihe sie uns nicht”, dat hij stukken uit de Hallesche Berichte gelezen heeft en onwaar heeft
481 Onder meen ‘Rrinnerungen bey einigen Beurtheilungen der Mission und der Missions-Nachrichten’, in: G.A. 
Freylinghausen, rVorrede’, NHB 1, VII.
482 Immanuel Kant, Kritik der reinen Vemunft, geciteerd in Kurt Röttgers, ‘Kritik’, m: Otto Brunner, Wemer Conze en 
Reinhart Koselleck (red.), GeschichtUche Grundbegriffe, historisches Lexikon %urpohlisch-so^alen Spracbe in Deutschland 3 
(Stuttgart 1982), 652-667, in aldaar 662.
m  H.E. von Teubem, recensie van 98e-106e Cont. van de HB 9, in: Friedrich Nicolai (red.), Allgemeine deutsche 
Bibliothek. Anhang. 1/12. Bd. (Berlijn 1771), 90-91.
484 - , ‘Herm Missionarii Gerickens merkwürdige Seereise von London nach Ceylon und Cudelur, in den Jahren 1766 
und 1767’, in: Auserlesene Bibliothek derneuesten deutschen Litteratur 6 (Helwing 1774), 46-50, aldaar 46-47.
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bevonden!485
Ook Friedrich Germanus Lüdke stoorde zich in zijn in 1776 verschenen artikel in de 
A.llgemeine Deutsche Bibliothek 486 aan het grote aantal herhalingen in het blad: welk gezicht ze nu 
weer hier of daar hadden gezien en gesproken, wat en waarover zij op de ene of andere zondag, 
of op een doordeweekse dag preekten en welke werkzaamheden zij verder hadden verricht. Voor 
de lezer die over belangrijkere zaken geïnformeerd wenste te worden, is dit alles zo vermoeiend 
dat men het liefst boven het tijdschrift in slaap zou vallen.487 Op enkele interessante geografische 
en historische berichten na, vindt hij de reisdagboeken, brieven en berichten van een mager 
gehalte. Het blad weet op geen enkele wijze de interesse te raken van het verlichte (“erleuchtete”) 
christelijke publiek, dat anders wel degelijk geboeid is door de verspreiding van kennis en van het 
evangelie onder de heidense volken. Lüdtke had ook weinig op met de verheven toon van het 
blad, waardoor de zendelingen zich bovenmenselijke allures aanmeten.488 Uit zijn recensie blijkt 
hoezeer het blad aan betekenis heeft ingeboet. Werden de auteurs door de piëtistische lezerskring 
nog gezien als navolgelingen van Paulus, voor hem waren het gewone mensen van vlees en bloed, 
net als ieder ander, wier gedrag en geschriften aan een kritisch oordeel dienden te worden 
onderworpen. Het proza en het rijm van de gulle gevers, op kattebelletjes geschreven en in een 
speciale bijlage van de Hallesche Berichte gepubliceerd, hadden volgens hem geen informatiewaarde:
Für die Interessenten der Missionsanstalten müssen diese Briefchen und Zettelchen wohl 
eine Art von ehrwürdiger Heiligkeit habe, daB man sie ihnen deshalb zu lesen giebt; sonst 
laBt sich nicht einsehen, wozu sie aufbewahrt und durch den Abdruck verewiget 
werden.489
Het lijkt hem dat de Hallesche Berichte alleen nog de waardering van begunstigers heeft; andere 
geïnteresseerden, zo concludeert hij, kunnen elders leerzamere literatuur vinden.
De felle kritiek op de vele herhalingen geeft aanleiding tot weerwoorden in het blad. In 
reactie op de kritiek van Von Teubem meent ook Knapp zelf dat de berichten beter opgezet en 
interessanter geschreven hadden kunnen worden. Volgens hem zijn de auteurs van het blad te 
verontschuldigen, daar zij hun dagboeken en brieven niet in de eerste plaats schrijven voor 
publicatie in de Hallesche Berichte, maar om hun superieuren inzicht te geven in hun vlijt en trouw 
tijdens de uitoefening van het ambt. Men krijgt inzicht in de wijze waarop de zendelingen omgaan 
met de ‘heidenen’, welke overtuigingsmethoden ze gebruiken, welke tegenwerpingen ze krijgen te 
horen en wat ze daarop antwoorden. In de afmattende hitte hebben ze het druk genoeg met hun 
werk, zodat ze geen tijd hebben voor uitgewerkte berichten, die aan de verwachtingen van het 
geleerde publiek voldoen. Naast het eigenlijke zendingswerk moeten ze aandacht besteden aan de 
verzamelde gemeente van Indiase Christenen, de catecheten, het onderwijs, het uitwerken van de 
correspondentie, het drukken van stichtelijke werken in het Tamil en Portugees en de (financiële) 
administratie.490 Volgens Knapp is ook de uitgever te verontschuldigen voor de vele herhalingen, 
omdat hij afhankelijk is van de bijdragen van de zendelingen. Hij kan hooguit stukken inkorten
485 Ibid., 48.
456 Zie hiertoe: Gustav Parthey, Die M itarbeiter an Friedrich N icolais A llgemeiner deutscher Bibliothek nach ihren Namen und 
Zeichen in %wei Registem geordnet, ein Beitrag ^ur deutschen U teraturgeschichte (Berlijn 1842).
487 F.G. Lüdke, recensie van 107e en 108e Cont. HB 9 en l e-3e Stück NHB 1, in: Friedrich Nicolai (red.), A.llgemeine 
deutsche Bibliothek. Anhang. 13./24. Bd. (Berlijn 1777), 141.
488 Ibid., 142.
489 Ibid, 141.
490 Johann George Knapp, ‘Vorrede’ 2e Stück, NHB 1, (30)-(31).
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om herhalingen te voorkomen. Met deze woorden gaf hij vooral aan zich bewust te zijn van het 
probleem, zonder nu meteen te wijzen op een oplossing.
Ook de anonieme auteur, die bij het verschijnen van de eerste band van de nieuwe 
Hallesche Berichte in 1776 uitgebreid de gelegenheid krijgt de critici van repliek te dienen, blijkt een 
voorstander van het weglaten van alle ‘irrelevante’ informatie uit het blad. De zendelingen 
moeten zich volgens hem beperken tot het beschrijven van de wijze waarop de leer van Jezus 
inwerkt op de bewoners van India. Maar omdat ze nu eenmaal hun ervaringen in dagboekvorm 
optekenen, zo ziet hij in, kan men niet slechts de opmerkelijke ontmoetingen beschrijven en alle 
andere informatie weglaten. Net als vader en zoon Francke vindt ook hij het authentieke karakter 
van de teksten het belangrijkste criterium. Hij heeft een uitgesproken voorkeur voor diaria, die 
zijn geschreven door één persoon, zoals de dagboeken uit Tiruchirapalli, waar de zendelingen de 
afspraak hebben gemaakt dat Christian Schwartz penvoerder is. De dagboeken die in gezamen­
lijkheid zijn geschreven, zoals die van Tranquebar, bladert hij snel door omdat door het gemeen­
schappelijk overleg van de auteurs de authenticiteit van de berichtgeving verloren dreigt te gaan. 
Hoe ongekunstelder en hoe nuchterder de ervaringen aan het papier worden toevertrouwd, hoe 
meer men zich kan verlaten op de eerlijkheid en trouw van de verteller. En wanneer door het 
lezen van degelijke berichten daadwerkelijk een innerlijke verkwikking plaatsvindt, betekent dat 
nog niet dat men aan de auteurs ervan een eerbiedwaardige heiligheid toe moet schrijven. Hij 
vindt zelfs dat de zendelingen in hun authentieke berichten best uitvoeriger mogen ingaan op de 
beweegredenen van de Indiërs om zich met te laten bekeren.491 De vriend twijfelt er niet aan dat 
de nieuwe directeur Freylinghausen wegen ter verbetering zal zoeken, en dat nieuwe zendelingen 
het zware werk van hun oudere collegae zullen verlichten, hetgeen de kwaliteit van de berichten 
ten goede zal komen. Maar hij gelooft niet dat er veel aan het concept van het tijdschrift moet 
worden veranderd. Zo vindt hij het noodzakelijk om de zorgvuldig geschreven brieven, goed­
gemeende wensen en de hoopvolle smeekbedes voor het welzijn van de ‘heidenen’ van de 
begunstigers in het tijdschrift hun plaats te laten houden: de donateurs vragen er om. Met de 
publicatie ervan wordt bovendien de warme geestdrift van de lezers voor de zending aangetoond. 
Men mag volgens hem deze geestdrift ook laten zien, zeker tegenover katholieken die hieraan 
twijfelen.
Redactionele omwenteling
Freylinghausen voerde in 1776, het jaar dat Lüdke’s kritiek verscheen, een redactionele wijziging 
door. Om aan de critici tegemoet te komen werden de dagboeken van de zendelingen uit 
Tranquebar per maand overzichtelijk onderverdeeld in rubrieken: respectievelijk zendingsarbeid 
onder heidenen, moslims en roomsen, contacten met Indiase christenen, de verkondiging door 
de Indiase catecheten en een laatste rubriek met “Vermischte Nachrichten”, waarin vooral 
berichten over het weer en ook over politieke ontwikkelingen in Zuid-India zijn opgetekend.492 
Dat laatste is een duidelijke breuk in het beleid, aangezien de politieke situatie tot dan toe vaak 
buiten beeld bleef, omdat deze in de ogen van de redactie niet met de zending zelf van doen had. 
Door de nieuwe opzet, die in grote lijnen gehandhaafd blijft, ontstaat in de jaren zeventig en 
tachtig een breder spectrum aan berichten. Zo wordt in 1778 in de rubriek over het werk van de
491 Ibid., XXVIII.
492 Vanaf het dertiende deel, 1776, uitgegeven dooi G.A. Freylinghausen, HB 2.
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Indiase christenen voor het eerst een, weliswaar ingekorte, versie van een door een ‘land- 
catecheet’ zelf geschreven reisverslag afgedrukt: het verhaal van de reis van Philipp, Pulleimutti, 
‘naar het westen en het zuiden’, dat bovendien vergezeld ging van een korte bijlage over het 
beroemde tempelcomplex van Rameswaram.493 De zendelingen lieten zich vooral in de jaren 
tachtig steeds vaker afleiden van wat door strenge piëtisten als ‘hoofdzaak’ werd beschouwd. In 
de rubriek ‘gemengde berichten’ werd uitgeweid over onderwerpen waarvoor voorheen in veel 
geringere mate aandacht voor was, zoals het krijgsverloop tijdens de Mysorische Oorlogen en de 
verschrikkelijke gevolgen daarvan voor de plaatselijke bevolking in Zuid-India (zie hoofdstuk 
7.4).
Als Johann Ludewig Schulze in 1785 het directoraat van het weeshuis ovemeemt, wordt 
ook in de voorwoorden verwoord wat al in het tijdschrift al langer zichtbaar was. Schulze richt 
zich reeds in zijn tweede voorwoord direct tot de geleerde wereld van Duitsland. Hij kan niet 
onvermeld laten, dat de zendelingen tot hun roem zich naast hun hoofdbezigheden ook nuttig 
willen maken in de natuurlijke historie, wiskunde en botanie.494 De zendelingen leven in een 
omgeving waarin vele voor Europa nog onbekende schatten zijn te ontdekken. Zij zouden niets 
liever willen dan dat zij in hun streven door jonge medewerkers worden ondersteund. Ook jonge 
geleerden, die een roeping als zendeling willen combineren met een studie der natuur, kunnen in 
India menig nuttige ontdekking in India doen. Alsof hij het belang wil onderstrepen van de 
contacten met de geleerde wereld, ondertekende hij zijn voorwoord met: “Geschrieben zu Halle, 
auf der Königlich PreuBischen Friedrichs-Universitat, den 25sten April 1786”.495
De ‘geschiedenis der natuur” blijkt Schulze inderdaad evenzeer aan het hart te gaan als de 
zending zelf. In zijn voorwoorden spreekt hij weliswaar eerst de “Freunde des Missionswerks” 
aan op hun intéresses, en verwijst ze naar de pagina’s die voor hen interessant kunnen zijn, maar 
daarna wijst hij de “Freunde der Naturgeschichte” op de voor hun lezenswaardige delen. Schulze 
is verheugd over de bijval van de lezers in dezen en noemt de reisverhalen, in het bijzonder waar 
het gaat om beschrijvingen van natuur, stad en ommelanden, “sehr unterhaltend und 
belehrend”.496 Hij prijst vooral de berichten van John en Rottier aan, die blijk geven van een 
wetenschappelijke instelling. In het blad worden ook brieven gepubliceerd van zendelingen aan 
eminente geleerden in Duitsland, zoals Johann Reinhold Forster en Johann David Michaelis, over 
allerhande natuurhistorische kwesties. Verscheidene malen verzoeken de zendelingen zelf om op 
de hoogte te worden gehouden van de nieuwste wetenschappelijke literatuur uit Europa. Zij zijn 
er zich van bewust dat, willen zij in Europa meetellen, zij ook hun boekenbezit up-to-date 
moeten houden. Logisch dus dat de spaarzame verwijzingen naar stichtelijke werken in het blad 
plaatsmaken voor veelvuldige referenties aan werken als Linnaeus’ Sjstema naturae. Daarnaast valt 
op dat John en Rottier veel opener over hun dagelijkse problemen in het zendingswerk schrijven. 
Hoe veelzijdig de berichten onder Schulze’s hoofdredactie zijn geworden, blijkt uit een bijlage bij 
het tweeëndertigste nummer uit 1787. Daarin is een artikel opgenomen over geschikte en 
ongeschikte dagen om te trouwen, een bericht uit het tempelcomplex Srirangam waar het 
‘huwelijk’ tussen de god “Rönganaden” (Ranganatha) en de rivier de “Kaweri” (Kaveri) gevierd 
werd, een bericht van de catecheet Wisuwasi over de pelgrimage van de raja van Travancore naar
493 Philipp (Pulleimuttu), T)es Landpredigers Philipps Reise nach Westen und Süden zu Ende 1775 und Anfangs 
1776’, NHB 2,556-578.
494 Johann Ludewig Schulze, “Vorrede’, 30' Stück, NHB 3, paginanummering ontbreekt.
495 Johann Ludewig Schulze, ‘Vorrede’, 31e Stück, NHB 3, paginanummering ontbreekt.
496 Johann Ludewig Schulze, ‘Vorrede’, NHB 4, XIII.
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het belangrijkste Zuid-Indiase bedevaartsoord Rameswaram en van de vorst van Maravar naar 
hetzelfde pelgrimseiland, een stuk over verschillende soorten slangen, een correspondentie over 
hoe je zout en troebel water door de stam van de Indiase kruisbes (Phyllantus emblica) zoet en 
drinkbaar kan maken en een brief van Rotder waarin hij zijn dagschema uiteenzet en informatie 
geeft over zijn dagelijkse maaltijden.497
De zendelingen zelfwaren overigens voor hun publicaties lang niet meer alleen 
afhankelijk van de Hallesche Berichte. Hun pennenvruchten vonden ook frequent hun weg naar 
andere gremia. Soms werden stukken letterlijk overgenomen uit de Hallesche Berichte, bijvoorbeeld 
in Eichhoms Allgetneine Bibliothek der biblischen Utteratur. Ook werden geschriften van zendelingen 
buiten de redactie om gepubliceerd, bijvoorbeeld in DerGeseUschaftNaturforschenderFreunde yu 
Berlin, Neue Schriften. Soms gebeurde het zelfs dat brieven, zoals van Schwartz, slechts ten dele in 
de Hallesche Berichte werden gepubliceerd, maar wel in hun geheel in het Hannoverisches Magayin 
verschenen.498 Hieruit valt af te leiden dat de zendelingen een plaats hadden gevonden in het 
Duitse intellectuele verkeer, en ook internationaal, bijvoorbeeld in Groot-Brittannië, hun lezers 
wisten te vinden.
4.6 Het tijdschrift op een zijspoor
In 1789 houdt Paul Jakob Bruns, hoogleraar in de literatuurgeschiedenis te Helmstedt, een 
academische rede over het nut van de zending, waarin hij de stelling verdedigt dat de kennis in de 
wereld dankzij missionarissen en zendelingen zeer is toegenomen. Hoewel hij hun kennis van de 
natuur in het algemeen zeer oppervlakkig vindt en hun ontdekkingen vaak onbeduidend, geeft hij 
ook tegenvoorbeelden waaruit hun verdiensten blijken. Zo ontdekten missionarissen tabak, 
ginseng en kinine. Over de zendelingen in Tranquebar merkt Bruns op, dat wanneer hun 
belangstelling meer dan voorheen gestuurd wordt door Europese geleerden, bijvoorbeeld door 
het stellen van gerichte vragen, men ook veel van hen kan verwachten.499
Ondanks de vooruitziende blik van Bruns, de zendelingen lieten zich inderdaad sturen 
voor het doen van onderzoek, nam aan het einde van de achttiende eeuw de betekenis van de 
Hallesche Berichte af. De verklaring hiervoor is tweeledig. In de eerste plaats had er een enorme 
groei van de body o f  knowledge over India plaatsgehad, waardoor het belang van het tijdschrift als 
bron van kennis over India kleiner was geworden. Het was gemakkelijk om informatie over verre 
landen te verifiëren in de vele andere publicaties. Johann Gottfried Herder bevestigt in zijn artikel 
in Adrastea dat de Hallesche Berichte veel aan interesse hebben ingeboet doordat India in meerdere 
landen bekend is geworden.500
Bovendien vroegen geleerden zich af of theologen geloof en wetenschap niet te veel met 
elkaar vermengden, of, zoals Rousseau eerder suggereerde, hun roeping hen niet te veel in de weg 
stond om zich geheel te wijden aan een studie uit pure nieuwsgierigheid, die hen zou afleiden van
497 Robert Wilhelm Kiemander, e.a., ‘Anhang zum Tageregister”, NHB 3, 864-881.
498 Andere bladen waarin de geschriften van de zendelingen werden gepubliceerd waren o.m. de BerUniscbe 
Monatsschrtft, de Bun̂ jauische Monathscbrift %um Nut%en und Vetgnügen, de Mannigfaltigkeiten, de Neueste Manmg[altigkeiten en 
DerNaturforscher, zie Bijlage.
499 P J. Bruns, ‘Was haben wir den Missionen zu verdanken?3, in: Berlinische Monatsschrift 16 (Berlin 1790), 488-503, id., 
‘Onderzoek van de voordeelen die ons de zendelingen aangebragt hebben’, Nieuw Algemeen Magpsyn van Wetenschap, 
Konst en Smaak 1, 1 (1792), 446-458, zie ook: Angelie Sens, “Mensaap, heiden, staaf: Nederlandse visies op de wereld rond 
1800 (Den Haag 2001), 63.
500 Johann Gottfried Herder, “Propaganda’, Adrastea 3 (Leipzig 1802), 177.
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de taak waartoe zij geroepen waren.501 De Deense kamerheer en publicist August Hennings, die 
in 1786 een gedetailleerde bibliografie van reisverhalen over Oost-Indië samenstelde, bevestigt dit 
idee van Rousseau. Volgens hem laten de zendelingen in de Halksche Berichte veel relevante zaken 
onbesproken, bijvoorbeeld als het gaat over de Indiase talen, de geografie en het staatsbestel. Het 
tijdschrift zou aan waarde winnen wanneer de auteurs in hun verslagen vermelden waar ze zich 
bevinden, zodat de lezer de informatie weet te lokaliseren. Nu doen de zendelingen steeds alsof 
dat wat zij opschrijven voor gans India opgaat, terwijl het om gebeurtenissen op een bepaalde 
plaats in een specifiek regio gaat. Hennings concludeert ironisch liever de zendelingen te danken 
voor hun inzet en verdiensten, dan hun fouten en tekortkomingen in hun berichten te willen 
napluizen.502 Uit zijn woorden spreekt ook een roep om een heldere woordkeus, zodat uitspraken 
kunnen worden getoetst aan andere literatuur.
Dat de Halksche Berichte aan het einde van de achttiende eeuw aan belang inboetten had 
zeker ook te maken met de maatschappelijke polarisatie die plaatsvond na de Franse Revolutie, 
waardoor de zending in het defensief geraakte. In Halle had de piëtistische beweging sterk aan 
kracht ingeboet, en ook in de rest van Pruisen had zij niet meer de aantrekkingskracht, die het aan 
het begin van de eeuw had. Halle was van voorloper trendvolger geworden. Uit de diverse 
recensies van de Halksche Berichte in de Allgemeine Deutsche Bibliothek, die aan het einde van de 
achttiende eeuw verschenen, komt overigens een gemengd beeld naar voren. Slechts één recensie 
is uitgesproken negatief, hetgeen versterkt wordt doordat de recensie uit slechts vijfendertig 
woorden bestaat:
Für denkende Christen, die mehr lesen wollen, als magere Reisediarien und ein Paar
abgebrochene Worte, welche die Missionarien mit Heiden im Vorbeigehen geredet haben,
kann doch auch nichts unbedeutender und uninteressanter seyn, als dies Stück.503
Elders in de Allgemeine Deutsche Bibliothek wordt het tijdschrift wèl uitgebreid besproken en wordt 
de informatie over land- en volkenkunde juist zeer gewaardeerd. Het blad bracht kennelijk ook 
bij lezers een scheiding der geesten teweeg.
In deze periode, om precies te zijn in 1799, werd Georg C. Knapp, zoon van Johann G. 
Knapp, aangesteld als mededirecteur van de Franckesche Stiftungen, verantwoordelijk voor 
onder meer de Halksche Berichte. In zijn voorwoorden beroept hij zich evenals zijn voorgangers op 
de traditie van de zending. Maar waar zijn voorgangers dat pro forma deden, grijpt hij 
daadwerkelijk terug op het oude apostolische zendingsideaal. Kennelijk bezorgd over de wijze 
waarop men het blad zou kunnen lezen, raadt Knapp de lezer aan eerst de correspondentie met 
de pas opgerichte buitenlandse zendingsgenootschappen tot zich te nemen, brieven aan de 
I  Mtidon Missionary Society en het Nederlands Zendingsgenootschap. Wanneer de lezer daarna het 
algemene jaarbericht over de zending te Tranquebar leest, zal deze beter in staat zijn de andere 
informatie in de juiste context te plaatsen, “und manches, was aus Unkunde der Sachen leicht
501 Bijvoorbeeld Jean-Jacques Rousseau, Discours sur 1'origine et lesfondements de lïnegalitéparmi les hommes (Sain Amand 
1965), 172-173; over kritieken op de missie tijdens de verlichting, zie het verouderde, maar daarmee zeker niet 
oninteressante Nijmeegse proefschrift: Marinus J. Jochems C.M., De missie in de litteratuurI, Van de middeleeuwen tot de 
Franse revolutie (Bussum 1952), 144-189; helaas is deel II nooit verschenen.
502 August Hennings, Versuch einer Ostindischen Fitteratur-Geschichte nebst einer kritischen Beurtheilung der yiechtheil der Zend- 
Bücher (Kopenhagen 1786), 406-407; zie ook: 9,19, 255, 405.
503 -, recensie van Neuere Geschichte der evangelischen Missionsanslallen , 30e Stück, Allgemeine Deutsche Bibliothek, Anhang, 
1771-1791, 53-86 Bd, 4. Abt, 2410.
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gemisdeutet werden könnte, aus dem richtigen Gesichtspunkte ansusehen.”504 De 
directiewisseling maakt wel heel duidelijk hoe groot de invloed van de directeuren op de 
toonzetting van het blad was. Zetten voorheen vooral de zendelingen John en Rottier de toon, nu 
krijgen ook andere zendeling-auteurs een gezicht in het blad, zoals Christian Pohle, Carl Pazold 
en Daniel Schreyvogel, die een behoudendere koers volgen. Knapp kondigt in zijn voorwoorden 
nog wel de reisverslagen van Rottier aan, maar maant de lezer daarbij om vooral ‘s mans ijver en 
trouw voor de zending uit diens berichtgeving op te maken, waarop hij nog wel toevoegt: “Die 
Krauterkenner werden, wie gewöhnlich, in dem Tagebuche des letztem manche ihnen 
angenehme Bemerkungen antreffen”.505 Een duidelijke breuk in de traditie van het blad is dat 
Knapp vanaf 1800 ook berichten over zendingsactiviteiten elders opneemt, vooral uit de 
Verenigde Staten, waar Duitse protestanten traditioneel sterk vertegenwoordigd zijn: Georgia, 
Philadelphia en ook “Neuyork”, dat toen al het voornaamste handelsoord van de V.S. werd 
genoemd.506 Voor de lezers, die gewend waren slechts over Zuid-India te worden geïnformeerd, 
moet dit een vreemde gewaarwording zijn geweest. Voor de gelovige, die slechts over de 
hoofdzaak geïnformeerd wilde worden, was het misschien een welkome verbreding van het 
discours.
De Hallesche Betichte keerden niet alleen de rug toe naar de critici, maar ook naar de 
wetenschap. De verwijzingen naar andere literatuur in het blad nemen zienderogen af, en 
wanneer er wordt verwezen naar andere literatuur, dan toch vooral andere zendingsliteratuur uit 
eigen kring. Vanuit de wetenschap was er na 1810 nauwelijks meer aandacht voor de geschriften 
van de zending. Het grote publiek liet zich niet meer door het lezen of aanhoren van zendings- 
berichten informeren over India, maar vertrouwde op de kennis van filologen die zich het 
Sanskrit hadden eigengemaakt.
Toen in 1806 het eeuwfeest van de zending werd gevierd hadden de christelijke kerken in 
Europa het moeilijk. In dat jaar versloeg Napoleon de Pruisische legers bij Jena en Auerstedt. De 
stemming onder de zendelingen in India, de laatste decennia toch al niet himmelhoch jauch^end, was 
er niet optimistischer op geworden. Knapp jr. gaat in zijn beschouwing over één eeuw zending in 
op de begintijd, op de ijskoude eerste ontvangst van Ziegenbalg en Plütschau door de comman­
dant van Tranquebar en stelt teleurgesteld vast het in de hedendaagse ‘kommervolle tijd’ niet veel 
beter met de zending is gesteld.507 Zijn toonzetting is een heel andere dan die van zijn voor­
gangers. Verbitterd over zoveel onbegrip in Europa en in Azië, noemt hij de zending ‘een 
werkzaam protest tegen het troosteloze ongeloof, dat functioneert als ‘een zeker anker van 
hoop’. Hoop put Knapp wel uit de massale bekering van een grote groep Indiërs in Zuid-India, 
die de situatie van rond de eeuwwisseling even in een ander daglicht stelt. Meer in lijn met vader 
en zoon Francke dan met hun directe opvolgers, ziet Knapp dit als een voorbode van de betere 
tijden, die aanbreken als het rijk Gods op aarde terugkeert. Hij hoopt dat “het onverwacht 
opgekomen avondrood’ de voorbode is van de toekomstige blijmoedige dagen aan het begin van 
de nieuwe eeuw, “daC auch in jener Weltgegend bald alle Heiden kommen, und vor Ihm, der 
allein Gott ist, anbeten, und seinen Namen ehren”.508 Maar waar soortgelijke woorden van vader 
en zoon Francke overtuigd klonken — zij waren ervan overtuigd dat een snelle omwenteling in
504 Knapp, ‘Vorrede*, 60e Stück, NHB 5, III.
505 Knapp, ‘Vorrede’, 59' Stück, NHB 5, IV.
506 Jo. Christoph Kunze, ‘An einen Prediger in Sachsen, Neuyork, den lOten Marz 1800’, NHB 5, 813-814.
507 Georg Christian Knapp, ‘Vorrede’, 62' Stück, NHB 6, III-VIII.
508 Georg Christian Knapp, ‘Vorrede’, 60® Stück, NHB 5, VIII.
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India daadwerkelijk mogelijk was — moeten Knapps woorden bij tijdgenoten overgekomen zijn 
als een oude wensdroom, die door de eeuwwende nieuw leven is ingeblazen en die, als zij als 
wordt gerealiseerd, in een ver verschiet ligt.
4.7 Conclusie
In dit hoofdstuk is besproken wat de invloed is van de overgang van het piëtistisch naar een 
gematigd verlicht wereldbeeld op het redactiebeleid en het taalgebruik van de zendelingen. Veel 
aandacht was er voor het veranderende communicatieproces, voor de veranderende waarde van 
teksten, voor de secularisering van de taal van de zendelingen en voor de wisselwerking tussen 
Duitse recensenten van het tijdschrift en het redactiebeleid.
In dit hoofdstuk worden twee verschillende communicatieprocessen beschreven. In de 
eerste vorm is de evocatieve functie van het tijdschrift belangrijk. Het blad had een zelf- 
referentieel karakter, waarin de grensoverschrijdende gemeenschap van Christenen centraal staat. 
Het moest niet alleen informeren over de voortgang van het bekeringswerk in India, maar ook 
het geloof en de positie van piëtisten in Halle zelf versterken. De zendelingen schreven in de stijl 
van het bijbelboek Handelingen. Zij plaatsten zich daarmee in de traditie van Paulus, die voort­
durend onderweg was. In de beschrijvingen leek de omgeving in India er vaak nauwelijks toe te 
doen. Het blad diende immers als opbouwende lectuur. De lezers konden hun actieve 
betrokkenheid tonen bij de zending door te bidden voor het zielenheil van de ‘heidenen’ of door 
te doneren. In de rubriek, waarin verslag werd gedaan van de vele donaties, werden lezers, 
uitgevers, zendelingen en bekeerlingen middels het geloof met elkaar verbonden. Met het 
overlijden van Gotthilf Francke werd de vicieuze cirkel doorbroken. De opdracht aan het Deense 
koninklijk huis verdween, het blad kreeg een nieuwe naam en redacteuren stelden zich open voor 
kritiek van buiten de eigen kring.
In de Hallesche Berichte maakt een zelfverzekerde toon in de jaren zeventig plaats voor 
defensieve argumentatie met open vizier voor kritiek. Schreef Gotthilf Francke in de jaren dertig 
van de achttiende eeuw nog vol zelfvertrouwen aan het hof, dat de roem van de zending afstraalt 
op Pruisen, zijn opvolgers waren bevreesd, dat de seculiere wereld niet meer stond te wachten op 
hun verspreiden van Gods woord. Daarom werd de communicatie gezocht met wetenschappers, 
die geïnteresseerd waren in de natuurlijke historie en geschiedenis van India. Uit dit hoofdstuk 
bleek hoezeer kritieken op het tijdschrift en redactionele veranderingen elkaar opvolgden. In de 
jaren 1770 beargumenteerde de redactie zorgvuldig waarom sommige punten van kritiek terecht 
waren en andere niet. Zij deed ook haar best om aan de kritieken tegemoet te komen.
De ontwikkeling van een piëtistisch tijdschrift, dat als een doorgeefluik in Gods universum 
moest worden gezien, naar een tijdschrift dat een product was van de theologische verlichting, 
heeft zich geleidelijk voltrokken. Uit dit onderzoek bleek ook, hoe groot de invloed van de 
directeuren van het weeshuis te Halle was op de toonzetting van het blad. Na de dood van 
Gotthilf Francke stond het tijdschrift onder de nieuwe hoofdredacteur open voor kritiek en kreeg 
het een nieuwe naam, waarin het Deense koninklijk huis niet meer wordt genoemd. Onder diens 
opvolger worden redactionele wijzigingen doorgevoerd. Mede door de veranderde opzet van het 
blad kwam er meer aandacht voor de politieke ontwikkelingen in Zuid-India, die zich snel 
opvolgden. Als onder het directoraat van Johann L. Schulze de ramen en deuren wijd worden 
opengezet, krijgen de zendelingen John en Rottier de kans om hun door de theologische
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Verlichting gevoede interesses in India’s taal, land en volkenkunde in het blad en daarbuiten te 
etaleren.
Als rond de eeuwwisseling blijkt dat de kritieken aanhouden, en ook steeds venijniger 
worden, keren de zendelingen de critici de rug toe en worden oude literaire conventies in ere 
hersteld. Op politiek, sociaal en cultureel gebied was er in Duitsland en in India echter zoveel 
veranderd dat er van een daadwerkelijk teruggrijpen op oude vormen geen sprake kon zijn. De 
plaats van het blad kon nooit meer dezelfde zijn als aan het begin van de achttiende eeuw, toen 
de wetten van het koninkrijk Gods nog heel letterlijk werd geïnterpreteerd en de ‘hoop op betere 
tijden’, het voorstadium van de jongste dag, een belangrijke legitimatie voor de zending was. In 
de negentiende eeuw werden de Hallesche Berichte een heel gewoon zendingstijdschrift. Hoewel het 
tijdschrift tot 1848 werd uitgegeven in Halle, genoot het niet meer de grote belangstelling van het 
bestuur van het weeshuis, omdat zending niet meer als een van de centrale activiteiten van de 
Franckesche Stiftungen werd beschouwd.
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5. Vertaalslagen van de zending in India: de Duitse en de Indiase talen
Veel vroegmoderne intellectuelen waren geobsedeerd door de grote diversiteit aan talen in de 
wereld. Zij zagen in de vergelijking van die talen vaak een mogelijke sleutel tot de ontraadseling 
van de wereldgeschiedenis. De geschiedenis van de taalfamilies kon immers herleid worden tot de 
Babylonische spraakverwarring, en misschien zelfs tot de voorgeschiedenis ervan. Voor 
protestantse christenen was taal ook om een andere reden belangrijk Wilde men tot het hart 
spreken, dan was de kennis van de landstaal een eerste vereiste. Zendelingen zagen de kennis van 
de Indiase talen als een belangrijk instrument om het woord Gods te verbreiden.
De Deens-Duitse zendelingen konden gemakkelijk aansluiten bij het onderzoek van 
missionarissen die zich al sinds de zestiende eeuw voornamelijk ophielden in Zuid-India aan de 
Malabar- en Koromandel-kust. In de laatste regio werd vooral Tamil gesproken. Anders dan het 
Sanskrit was het Tamil een levende taal, maar net als het Sanskrit had het oude wortels. Vanwege 
die oude wortels was het Sanskrit voor Zuid-Indiase brahmanen minder belangrijk dan 
bijvoorbeeld in Bengalen, waar ze voor hun heilige teksten uitsluitend waren aangewezen op 
Sanskrit. De zendelingen oefenden zich vooral in het gesproken Tamil, dat zich sterk 
onderscheidde van de geschreven taal.509 Bovendien leerden ze Portugees, dat aan de Zuid- 
Indiase kust als lingua franca gold. Daarnaast waren er ook zendelingen die Telegu of Hindi 
spraken. Hun interesse in de Indiase talen was in de eerste plaats heel praktisch van aard: wilden 
zij de plaatselijke bevolking bekeren, dan was de beheersing van de talen een belangrijk 
instrument. Bovendien besteedden zij veel energie in het vertalen van de bijbel. Omdat het 
daarbij om de vertaling van het woord Gods ging ontstonden juist hierover gemakkelijk 
meningsverschillen. Hoe moest men ‘heilige geest’ vertalen? In welke variant van het Tamil werd 
de bijbel hertaald? Er waren grote verschillen tussen de taal die door kastelozen en brahmanen 
werd gesproken.
Dit hoofdstuk biedt op verschillende punten belangrijke aanvullingen op de bestaande 
historiografie. Ten eerste geeft het zicht op het onderzoek en de praktijk van de achttiende- 
eeuwse Duitse zendelingen, die met hun collega-missionarissen altijd in de schaduw zijn blijven 
staan van het werk van de grote Duitse negentiende-eeuwse sanskritisten, zoals de gebroeders 
Schlegel, Franz Bopp en Max Müller, geleerden die zelf nooit in India zijn geweest, maar die op 
basis van hun Sanskrit-studies als grote kenners van India werden beschouwd.510 Daarbij sluit het 
aan bij onderzoek naar de ‘prehistorie’ van de moderne indologie, dat recent meer aandacht heeft 
gekregen.511
509 Hancojürgens, cForschungen zu Sprachen und Religiou’, in: Heike Iiebau, Geliebtes Europa // Ostindische Welt 
(Halle 2006), 121-134, Daniel Jeyaraj, Inkulturation in Tranquebar der Beïtrag derfrühen ddnisch-halleschen M ission %um 
Werden einer indiscb-einheimischen Kircbe (1706 - 1730) ( Erlangen, 1996), Chingalpattu Sundaramurthy Mohanavelu, 
German Tamilology, German contribution to Tamil language, literature and culture during the period 1706-1945 (Madras 1993), 
Heike Iiebau, Die Sprachforschungen des M issionars Benjamin S chuitje unter besonderer Berücksichtigung der "Grammatica 
Hindostanica", H istorisch-linguistische Untersucbungen (Halle 1989), Wilhelm Halbfass, Indien und Europa, Perspektiven ihrer 
geistüchen Begegnung (Basel 1981), Gérard Duverdier, ‘L’oeuvre en Télegu de Benjamin Schultze’, in: Bulletin de lÉ cole 
Franfaise d’Extrvme-Orient, LXIII (Parijs Adrien-Maisonneuve, 1976) 265-312, Henry Victor, ‘Tamil Translation of the 
Bible by the Danish-IIalle Mission During the Eighteenth century’, Indian Church History Revieiv, XVI (Calcutta 1982), 
72-85. Zie ook: http://www.geocities.com/Athens/5180/tschlr.htmL
510 De goede culturele band tussen Duitsland en India wordt benadrukt doordat het Goethe Instituut alleen in India 
een andere naam draagt: Max Mueller Bhavan.
511 Peter Rietbergen, Europa's India. Fascinatie en cultureel imperialisme (Nijmegen 2007), zie ook: Hancojürgens, 
‘German Indologists avant la lettrv. Changing Horizons of the Halle Missionaries in Southern India’, in: Andreas 
Gross, Y. Vincent Kumaradoss en Heike Iiebau (red.), H alle and the Beginning o f Protestant Christianïly in India (Halle
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Ten tweede woïden de zendelingen hier voorgesteld als sleutelfiguren in de transmissie 
van kennis. In de overwegend protestants-christelijke historiografie van de zending gaat de 
meeste aandacht uit naar de postuum gepubliceerde werken van de eerste zendeling, 
Bartholomaeus Ziegenbalg, die vaak wordt voorgesteld als een eenling die het wiel helemaal zelf 
heeft uitgevonden. Wanneer het onderzoek naar de Indiase talen wordt beschouwd als een 
langdurig transcultureel project, waarin veel onverwachte overdracht van kennis door mensen 
van heel diverse pluimage plaatsvindt, is het misschien minder een geschiedenis van ‘helden’, 
maar wel een die meer rechtdoet aan de weerbarstige praktijk van het leren van de Indiase talen, 
die qua schrift, structuur, woordvolgorde en -betekenis zo anders zijn dan de Europese talen. Het 
relativeert niet alleen het belang van een veronderstelde eenling zoals Ziegenbalg, maar ook dat 
van de belangrijkste Britse sanskritist Sir William Jones, de oprichter van de Asiatic Society o f  
Bengali2 Historici als Peter Rietbergen en Thomas Trautman hebben reeds hun vraagtekens gezet 
bij het beeld dat de oorsprong van de Europese indologie zou liggen in 1784, toen voomoemd 
genootschap werd opgericht.513
Ten derde biedt dit hoofdstuk veel aandacht voor de praktijk van kennisoverdracht. Hoe en van 
wie leerden de zendelingen de Indiase talen? Welke waarde werd er gehecht aan deze talen?
Welke functie had het onderzoek ernaar in het zendingswerk? Hoe beïnvloedden de nieuwe 
zendingsidealen de visie van de zendelingen op de Indiase talen? Welke teksten werden vertaald 
en welke manuscripten verschenen wanneer in druk? Welke teksten werden niet vertaald? Op 
welke manier maakte men in Europa kennis met het taalkundige onderzoek van de zendelingen?
Om hun interesse in de taal beter te begrijpen is het van belang de zendelingen niet als 
een geïsoleerde groep te zien, maar in wisselwerking met andere kennisgemeenschappen in India, 
waaronder de missionarissen, de compagnieën en vanzelfsprekend de Indiase bevolking zelf. 
Bovendien is het belangrijk om verschil te maken tussen orale en schriftelijke overdracht en 
tussen de cultuuroverdracht in Azië en die tussen Azië en Europa. Zo komt een nieuw beeld van 
de Duitse indologie naar voren. En zo worden de vloeiende overgangen in de geschiedenis van 
de Europese indologie getoond, met oog voor continuïteiten en discontinuïteiten.
5.1 Het leren van de taal
Door hun kennis van Indiase talen namen de zendelingen onder Europeanen in de handels­
nederzettingen een bijzondere positie in. Zij waren in staat om zonder tussenkomst van een 
tolk, een zogenoemde Dubash, met de bevolking te communiceren. De interesse van de 
zendelingen sproot in eerste instantie voort uit praktische motieven. Wilden zij dc bevolking 
bekeren, dan moesten zij met hen in contact treden in hun eigen taal. Voor piëtisten begon 
bekeren met vertalen, zodat zij tot het hart konden spreken. Dat dat geen gemakkelijke opgave 
was spreekt voor zich. Het leren van Tamil ging niet vanzelf. De zendelingen hadden niet 
alleen moeite met de uitspraak, maar ook met de totaal verschillende grammatica en de
2006), 1047-1090, Will Sweetman, The prehistory of Orientalism: colonialism and the textual basis for Bartholomaus 
Ziegenbalg’s account of Hinduism’, New ZealandJournalofAsian Studies 6/2 (2004): 12—38.
512 David Kopf, British Orientalism and the Bengal Renaissance. The Dynamics of Indian Modemî ation, 1773-1835 (Berkeley 
1969), Garland Cannon. The life and mind of Oriental Jones, Sir William Jones, the Father of Modem Unguistics (Cambridge 
1990).
513 Peter Rietbergen, Europa’s India;, 140-142, Thomas R. Trautman, ‘Invenling the History of South India’, in: Daud 
Ali (red.), Inwking the past: the uses of history in South Asia (New York 1999), 36.
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uiteenlopende aanspreekvormen in het Tamil, afhankelijk van de status van je aanspreek- 
partner. Het grootste probleem was echter de uitspraak. Die was en is zo moeilijk dat 
Europeanen uit Frankrijk, Engeland, Nederland of Portugal er hun eigen varianten van 
maakten.514
Dat er verschillende varianten van het Tamil zijn, maakt het probleem niet gemakkelijker. 
Naast het ‘hoog’ en het ‘gewone’ Tamil onderscheidden de zendelingen het “Kirendum”, ook wel 
“Grandum” of “Grendam” genoemd. Opvallend is dat ze dat als een eigen taal beschouwden, 
terwijl tegenwoordig het Grantha als een schrift wordt gezien, waarin zowel het hoog Tamil als 
het Sanskrit is opgetekend. Volgens de zendelingen echter was het “Grendische”, ooit door 
goden gesproken, de taal van brahmanen en geleerden. Gewone tamils smaalden wel eens, dat ze 
hun tanden moesten afvijlen wilden ze de woorden in deze taal correct kunnen uitspreken. 
Daarnaast onderscheidden de zendelingen ook het “Warugisch”, ook wel “Wardagu”, 
“Gentovisch” of “Telugisch” genoemd (Telegu). Vooral de zendelingen die in Madras waren 
gestationeerd, zoals Benjamin Schultze, beheersten ook het Telegu.
Zelfs het Portugees werd als heel lastig ervaren. Johann Friedrich König beklaagde 
zich na twee-en- een half jaar in India nog over zijn gebrekkige vorderingen. Hij gaf twee 
oorzaken. Ten eerste miste hij boeken in het Portugees, waarin het Lutherse christendom werd 
uiteengezet, waardoor hij weinig voorbeelden had die hem in de praktijk verder hielpen. Ten 
tweede had hij moeite om zich verstaanbaar te maken, omdat het gesproken Portugees in India 
zeer verschilde van wat hij uit de boeken had geleerd. Het plat Portugees, zoals dat aan de 
Koromandel kust werd gesproken, was volgens hem zeer woordarm. Ook de Indiase christenen 
die als slaven van vreemde kusten waren gehaald, hadden nauwelijks behoefte om meer 
Portugese zegswijzen te leren dan noodzakelijk voor de bediening van hun heren.515
Alle zendelingen begonnen hun langdurige verblijf in India met het aanleren van één van 
de talen. Bij aankomst van nieuwkomers in Zuid-India werd altijd een taakverdeling gemaakt. Zo 
werd op 30 juli 1750 in Tranquebar besloten dat Christian Schwartz en Georg Hüttemann zich 
voornamelijk concentreerden op het Tamil, en David Poltzenhagen op het Portugees. In het 
eerste jaar van hun verblijf wijden de zendelingen hun dagen vlijtig aan de studie van deze talen: 
om te beginnen de gehele morgen, vanaf zeven uur tot aan de middag, en ’s middags van twee tot 
drie en van vijf tot zes oefenden ze in het spreken. Bij de lessen in het Tamil kregen ze hulp van 
een Indiase tolk met de doopnaam Christoph: “Was wir nun nicht treffen, mul? er uns sagen”.516 
Schwartz en Hüttemann kregen daarnaast drie uur in de week les in het Portugees van hun 
oudere collega Oluf Maderup. Hoewel Schwartz zich al in Halle had verdiept in het Tamil, had hij 
er een hard hoofd in deze taal snel onder de knie te krijgen. Maar eenmaal ter plaatse viel het hem 
mee. Opgelucht schreef hij dat de barmhartige God deze steen, die hem zo groot leek, voor hem 
had opgepoetst.517 Op 22 november van dat jaar hield hij al zijn eerste preek in de landstaal. In 
1751 begon hij met catechese aan de jongste kinderen in de school, en leerde met hen “lallen”. 
Stamelend begon hij ook met gesprekken met Indiërs op straat, een lakmoesproef, omdat de 
zendelingen op veel weerwoord konden rekenen. Na tien maanden oefenen in lezen en spreken 
hield hij op 2 juni de eerste Indiërs ten doop.
514 Johann Lucas Niekamp, Kurt̂ gefaJSte Missions-Geschichte, 50-54.
515 J.F. König, ‘Von Herm König an eben denselben unterm 12ten januar. 1771’, NHB 1, 762.
516 G.A.Francke, ‘Vorrede der ein und siebenzigsten Continuation’, HB 6 (296)-(303); HB 7, 224.
517 C.F. Schwartz, ‘Auszug eines Schreibens an elncn guten Freund auf dem Waysenhause zu Halle vom 28sten 
September 1751’, HB 1, 567-568.
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Dat het aanleren van de taal niet zo makkelijk was, blijkt vooral uit verslagen uit de 
tweede helft van de achttiende eeuw, waarin door een meer zelfkritische houding ook dit 
problemen openlijk werd besproken. Vooral het aanknopen van gesprekken op straat met de 
Indiase bevolking was niet gemakkelijk. Christoph John schreef in oktober 1772, na een verblijf 
van één jaar en vier maanden in Tranquebar;
Mit Heiden zu sprechen, wird mir wegen der Menge unbekannter Wörter, die ihre 
Ceremonien und Götzenwesen betreffen, noch etwas schwer; doch habe darinnen einen 
kleinen Anfang gemacht. Zum F laus Besuch der Christen auf den herumliegenden 
Dörfem aber gehe ich öfters aus.518
Hoeveel moeite het hem kostte om het Tamil onder de knie te krijgen, blijkt als zijn collega Klein 
meldt dat John pas na twee en een half jaar, in februari 1774, met alle werkzaamheden op een 
gelijk niveau meekan met zijn oudere collegae. Kennelijk heeft het aanleren zoveel van Johns 
krachten gevergd, dat Klein de hoop uitspreekt dat hij nu weer op krachten kan komen tijdens 
zijn reizen naar Thanjavur.519 Rottier schreef in 1784, ruim acht j aai nadat hij in India was 
gearriveerd, dat hij zich met de hulp van een Indiase schoolmeester nog steeds oefende in het 
lezen van teksten in het Tamil om met meer succes Indiërs te kunnen bekeren.520 Het belang van 
het leren van de taal om communicatieproblemen te overbruggen, werd dus als zeer groot 
ervaren.
Een extra handicap was, dat het Tamil slechts één van de talen was die in Zuid-India werd 
gesproken. Toen Johann Balthasar Kohlhoff in 1757 Tiruchirapalli aandeed, probeerde hij hier en 
daar het Woord te verkondigen, maar merkte ras dat de bevolking vooral “Mohrisch’ en 
‘Warugisch’ (Telegu)521 sprak, waardoor hij nauwelijks enig woord met hen kon wisselen.522 John 
weet in 1776 de communicatieproblemen in dezelfde stad echter niet zozeer aan het Telegu, een 
taal die de zendelingen inmiddels ook beter beheersten, als wel aan de religie, de Islam: “In 
Unterredungen mit ihnen muB man ungemein behutsam und höflich seyn, weil sie weit weniger, 
als die Ileiden vertragen können”.523
Nog moeilijker voor de zendelingen was het om de geschreven taal te leren. Men moest er 
bijna een nieuwe taal bijleren. Bovendien beschouwden brahmanen, die traditioneel het beste 
waren ingevoerd in het schriftelijke Tamil, het bepaald niet als hun opdracht om hun kennis van 
de oud-Indiase geschriften met anderen te delen. Zich beroepend op hun reinheidsgeboden, 
wezen zij intensief contact met de zendelineen af. Ten derde waren niet alle, maar wel veel 
zendelingen weinig gecharmeerd van de inhoud van de teksten, waardoor zij zich uit ideologische 
overweging niet met deze teksten wensten in te laten. Toen Fabricius een Engelstalige 
grammatica van het gesproken Tamil uitbracht, schreef hij met een cynische ondertoon: “The 
high, abstruse and poetical Tamul, quite different from the ordinary and common, that is used by
518 C.S. John, “Vom Herm Missionarius John an eben Denselben unterm 10 Oktobr. 1772’, NHB 1,1349.
519 J. Klein, ‘Von Herm Missionarius Klein, unterm 22. Febr. 1774’, NHB 1, 1602-1603.
520 Rottier, ‘Auszug aus einem Schreiben von Herm Rottier an den seligen Herm D. Freylinghausen, Trankenbar den 
20sten Febr. 1784’, in: HB 3, 683.
521 Sprak men volgens Kohlhoff in Tiruchirapalli ‘Mohrisch’ en ‘Warugisch’, volgens John sprak men er ‘Persisch’ en 
Tuluckisch’ (NHB 2, 680). ‘Mohrisch’ was een mengvorm van Hindi en Perzisch (of beter de moderne variant:
Farsi); ‘Warugisch’ verwijst naar de aloude stad Warangal, die in de veertiende eeuw werd bezet door de Tughlaqs uit 
Delhi, “Tuluckisch’ verwijst aldus naar de Tughlaqs; met beide namen is Telegu bedoeld.
522 B. Kohlhoff, “Des Herm Missionarii Kohlhoffs Reiscdiarium nach Sirengam und Tanschaur im Jahr 1757’, HB 
VIII, 469.
523 C.S. John, “Von Herm John an die Seinigen unterm lOten Oct. 1776’, HB 2, 680.
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all the People, we have nothing to do with, and leave it to those that are fond of it”.524 Van 
verschillende zendelingen is bekend dat zij zich toch in het “Kirendam” hebben verdiept; hiervan 
is echter nauwelijks tastbaar resultaat overgeleverd. Pas in de tweede helft van de achttiende eeuw 
werden kleine brokstukjes van Indiase ‘poëtische’ teksten in de Hallesche Berichte gepubliceerd.
5.2 De Indiase orale traditie op Europees schrift gesteld
De historiografie van de Europese studies van Indiase talen in de vroegmoderne tijd kenmerkt 
zich door een zekere hokjesgeest. Katholieken bestudeerden traditioneel de bronnen van 
missionarissen, protestanten van zendelingen, Britten van dienaren van de East India Company en 
Nederlanders van dienaren van de VOC. Uitzonderingen, zoals Wilhelm Halbfass en Peter 
Rietbergen daargelaten,525 is er in de literatuur weinig aandacht voor de wisselwerking tussen 
diverse groepen in de Oost, voor de vruchtbare contacten tussen missionarissen en zendelingen 
of tussen Nederlanders en Britten, juist waar het gaat om de uitwisseling van kennis. Vanzelf­
sprekend waren er ook belemmeringen voor de uitwisseling van kennis. Uit concurrentie- 
overwegingen hield men die graag in eigen kring. Maar dat neemt niet weg dat op cruciale 
momenten die uitwisseling wel degelijk plaatshad. In Zuid-India, in de vroegmoderne tijd een 
belangrijk globaal knooppunt, waren Europeanen goedschiks dan wel kwaadschiks op elkaar 
waren aangewezen om van elkaar te leren. In de dichtbepakte kuststeden van de Koromandel 
leefden Europeanen en Indiërs van heel diverse pluimage ondanks de onvermijdbare spanningen 
vreedzaam samen. Hierdoor ontstonden veelvormige, elkaar overlappende kcnnisgemcen 
schappen. Door onderlinge oorlogen wisselden nederzettingen soms van bestuur, waarna ook 
nieuwe informatieoverdracht plaatshad.
Om die kennisoverdracht in kaart te brengen is het van belang ook te kijken naar de 
Zuid-Indiase orale cultuur en naar de verschriftelijking ervan. In de eerste plaats vond intensieve 
kennisoverdracht plaats tussen Europeanen en Indiase tolken. De vroegmoderne kennis van 
India is niet cen eenzijdige projectie van Europeanen, maar ontstaan in wisselwerking met 
Indiërs, die naast een of meer Indiase talen op zijn minst één Europese taal machtig waren, 
meestal het Portugees. Zo werkte Ziegenbalg zeker niet als een "Einzelkampfer ohne Wegweiser 
und Leitbilder", die de Indiase filosofie en talen geheel alleen heeft ontdekt en doorgrond.526 Hij 
werkte intensief samen met Indiase tolken en schrijvers, ook wel “Cannacappels” genoemd.527 
Afgaande op de Hallesche Berichte lijkt het of ook Benjamin Schultze de bijbelteksten zelf zonder 
tussenkomst van wie ook direct uit het hebreeuws in het Tamil vertaalde. Maar uit een niet 
gepubliceerde brief blijkt dat Schultze het avondmaalsboek liet vertalen door Peter Maleiappen. 
Benjamin Schultze raakte zelfs in conflict met zijn collegae, omdat zij vonden dat hij zich veel te 
afhankelijk had gemaakt van zijn vertaler. Net als Ziegenbalg eerder, leunde Schultze dus sterk op
524 Johann P. Fabricius, A Grammarfor leaming theprincipks o fth e M alabar language,properfy ca llei 'Yamul or the 'I amuiian 
language (Madras 1789), 3.
525 Halbfass, Indien und Europa, Rietbergen, Europa’s  India.
526 Hans-Wemer Gensichen, ‘liartholomaus Ziegenbalgs Rezeption der Tamil-Spruchweisheit’, Neue Zeitschrift fu r 
M issionsmssenschaft 45 (1989), 85.
527 Zie hierover: Hanco Jürgens, ‘Forschungen zu Sprachen und Religion’, 121-135.
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een Tamil-schrijver.528
Voor de tolken zelf was hun medewerking niet zonder gevaar, zoals bleek toen Christian 
Schwartz in 1765 in Tiruchirapalli contact zocht met een oudere heer om het Dakkhni te leren, 
een Zuid-Indiase variant van het Hindi, waarin veel Perzische leenwoorden voorkomen. Schwartz 
hoopte in het Perzisch, de taal van hogere kringen, ook de nawab van Arcot te kunnen inlichten 
over de zondeval, de verlokkingen van de duivel, de treurige gevolgen van beide en over de 
belofte van het “vrouwenzaad” voor het nageslacht.529 Maar uit een brief van Schwartz aan een 
vriend in Londen blijkt, dat de leraar die al meer dan veertig jaar zaken in het Perzisch deed, en 
ook les gaf aan twee dienaren van de East India Comparty, door de zoon van de nawab van Arcot 
werd verboden om omgang met Europeanen te hebben. Hij werd zelfs onder huisarrest geplaatst.
530
Op cruciale momenten was er ook sprake van uitwisseling van kennis tussen verschil­
lende Europese nationaliteiten. De studie van de Zuid-Indiase talen was een internationale 
aangelegenheid, waarbij naast Indiërs zelf ook Portugezen, Nederlanders, Denen, Fransen, 
Italianen en Duitsers waren betrokken. De uitwisseling was bovendien inter-confessioneel: 
hindoes, katholiekèn, calvinisten en lutheranen. Ziegenbalg maakte uitgebreid gebruik van het 
werk van zijn katholieke voorgangers en collegae.531 Hij kende de werken in het Tamil van de 
jezuïet Henrique Henriques, vooral diens Tamil-kalender Flos Sanctomm en diens zondags­
evangelie. Ook kende hij de 26 preken van Roberto de Nobili, die hij als voorbeeld voor zijn 
eigen 26 preken heeft gebruikt532 Ziegenbalg gaf toe dat de katholieke Tamil-vertaling van het 
evangelie hem bij het leren van de taal zeer had geholpen. De belangrijkste woorden en uit­
drukkingen koos hij eruit om ze zich eigen te maken om zo te wennen aan de christelijke slilus.
Hij schreef hoe hij zich ’s avonds door een Tamil-schrijver liet voorlezen uit katholieke verta­
lingen, zodat hij de teksten meteen kon korrigeren.533 Zodoende werden katholieke vertalingen in 
het Tamil “hertaald’ in de piëtistische tale Kanaans. Echter, hij meende, zoals te lezen valt in de 
Hallesche Berichte, dat de rooms-katholieke vertalingen van de bijbelvol “gefahdiche Irrtümer” 
waren, dat ze van hun “papistische Sauerteige” gezuiverd en conform de analogafedei moesten 
worden veranderd.534 Toch loofde, hij in een ongepubliceerde brief, de stijl van de jezuïeten.
Voor zijn werkzaamheden werkte Ziegenbalg zelfs ook samen met missionarissen. In 
1711 trof hij in eeri katholieke kerk in het Nederlands-Indiase Pulicat een oud boek in het Tamil, 
waarin de geschiedenis van het oude testament op vereenvoudigde wijze in vragen en ant­
woorden was weergegeven. De missionarissen stonden hem toe er een afschrift te maken, als zij 
in ruil een afschrift van Ziegenbalgs vertaling van het nieuwe testament mochten maken.535 Er 
waren meer onverwachte momenten in de overdracht van kennis tussen missionarissen en
528 Schultze, HB 2 ,479, zie ook: Heike Liebau, Missionary Encounter. Interaction between Indian Mission Servants, 
European Missionaries and Local Population in 18th Century South India, in: Bert Glazer (Hrsg.), Essays on South 
Asian Society, Culture and Politics, II (Berlin 1998), 35.
529 “Weibessaamen”; vrouwenzaad was ook in het Nederlands een gangbaar woord dat in verband gebracht met de 
zondeval (WNT), Johann Lucas Niekamp, Kur̂ gefaJiU Missions-Gescbicbte, 546.
530 C.F. Schwartz, ‘Auszug eines Schreibens des Missionarii Schwaz an einen Freund in London, aus Tiruchinapally 
vom 28ten Oct. 1768’, Hannoverisches Magâ in 8 (Hannover 1770), 113-114.
531 Ziegenbalg, Ziegenbalgs ausjuhrUcher Bericht, 8, idem, Merchviirdige Nachricht (Leipzig 1708), 14-16, 27, 30.
532 Hij presenteerde ze echter als eigen werk, zie ook: Daniel Jeyaraj, Inhdtumtion in Tranquebar, 60-68.
533 Ziegenbalg, ‘An Prof. Lange’, AlteBriefe aus Indien, UnveryffentücbteBritfe von Bartholomaus Ziegenbafe 1707-1719 (Halle 
1955), 171.
534 Ziegenbalg, Fortset%ung der Merckmtcrdigen Nachricht aus Ost-Jndien (Leipzig 1708), 4-5, idem, “Historische Nachricht 
vom Anfang, Fortgang und Hindernissen des Wercks der Bekehrung unter dasigen Heyden’, HB 1, 333.
535 Ziegenbalg, “Palleacatta, 1711’, HB 1,149.
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zendelingen. De Italiaanse Jezuïet Constanzo Giuseppe Beschi polemiseerde heftig tegen de 
zending, maar dat weerhield hem er niet van zijn piëtistische tegenvoeter Christoph Theodosius 
Walther toestemming te vragen de door hem geschreven grammatica te laten drukken op de 
drukpers van de zendelingen. Beschi moest in ruil daarvoor Walthers correcties dulden. Deze in 
1739 gedrukte Latijnse grammatica van het Tamil staat ook nu nog in hoog aanzien.536
In de laatste plaats kan het belang van de orale overdracht en van door de zendelingen en 
hun schrijvers handgeschreven teksten ter ondersteuning van het leren van de Indiase taal en 
cultuur nauwelijks worden overschat. De manuscripten werden in de loop der jaren door steeds 
nieuwe gebruikers gecorrigeerd, aangevuld en verbeterd, lang voordat ze uiteindelijk werden 
gepubliceerd. Juist omdat Europeanen in India hun kennis graag binnen hun eigen gemeenschap 
wilden behouden, werd de noodzaak om over te gaan tot publicatie niet altijd gevoeld. Dat kon 
leiden tot opmerkelijke publicatiegeschiedenissen. Een voorbeeld hiervan is de dubbel- 
publicatie in het Duits en Engels van het gespreksboekje van Benjamin Schultze, Madras 
Stadt, waarin dialogen zijn opgenomen over het stedelijke sociale leven.537 Het manuscript is 
geschreven te Madras om Europese nieuwkomers te laten kennismaken met de taal.
Tegelijk werd de lezer geïnformeerd over het dagelijks leven in het huidige Chennai. 
Schultze zelf heeft nauwkeurig de ontstaansgeschiedenis van het boekje opgetekend in de 
journaals van zijn verblijf in Madras, die zijn gepubliceerd in de Hallesche Berichte. Eerder 
had hij in het Latijn een Grammatica Telugica geschreven.538 Nadat de Britse compagnies- 
predikant te Madras, Mr.Consett, hem in maart 1730 had verzocht of hij deze grammatica 
uit het Latijn in het Engels mocht vertalen, zodat het een grotere verspreiding zou hebben 
onder de Britse compagniesdienaren, begon hij met het schrijven van een “Telegu - 
gespreksboekje”. De geïnteresseerde liefhebbers waren hierdoor niet alleen aangewezen op 
de vertaling van de grammatica, maar konden ook beschikken over een praktisch 
oefenboek. Op 8 juni van dat jaar heeft Consett zijn vertaling afgerond, op 20 juni is 
Schultze klaar met zijn gespreksboekje. De zendeling had met dit manuscript niet alleen tot 
doel om Britten Telegu te leren, maar ook om op termijn Indiërs Engels te leren, zodat het 
manuscript beide “Nationen” ten nutte zou komen.539 Twintig jaar later werd het 
gesprekboekje gepubliceerd, niet in het Telegu maar in wel in het Duits én in het Engels.540 
Schultze vond de formule zo geslaagd dat hij nadat hij naar Halle was teruggekeerd de beide 
boekjes uitbracht om Duitsers Engels te leren.
Gespreksboekjes, zoals die van Schultze, vormen een schitterende antropologische bron, 
omdat ze ten eerste de weerslag zijn van een orale cultuur en ten tweede veel informatie bevatten 
over de locale gewoonten en gebruiken. Schultze’s boekje bevat eenvoudige tweegesprekken vol 
praktische tips over omgangsvormen met de bewoners, kwaliteit en prijzen van producten, wijze 
van omgang met personeel en de rechtspraak. De lezer wordt gewaarschuwd voor de vele 
gevaren die Europeanen in India bedreigen: van tijgers en slangen tot stelende bediendes en
536 Mohanavelu, German 'L'amilology, 79-83.
537 Schultze, Benjamin, Die auf der Kiiste Coromandel in Ost-lndien bejindHche grosse und berühmte Stadt derFinglischen Na&on 
Madras oder Fort St. George, in VorstellungderGemüthsbeschaffenheit, Vermittelst drryssiggemeiner Gesprache, anfangs in 
Wagurischer, und nachgehends in Hngliscber Sprache beschrieben von B. J’. Aniet̂ o aber in einer 'I 'eutschen Überset̂ ung aus dem 
EngBschen bekanntge/nacht durch J. H. G. (Halle 1750).
538 In 1984 gepubliceerd in de DDR.
539 Schultze, ‘Von dem Fortgang der Mission zu Madras, Anno 1730’, UB 3, 643-646.
540 Schultze, The Large and Renorvned Toam of the English Nation in the East-lndies upon the Coast of Coromandel, Madras or 
Fort St. George, By Way of'Vhirty Familiar Dialogues (Halle 1750).
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inhalige inheemse vorsten, die zich al te gemakkelijk de rijkdommen van onderdanen toeëigenen. 
Van de dertig gesprekken heeft slechts één de religie als thema: over de zondagse 
catechisatie voor het hele gezin. Zelfs dit gesprek, dat wordt gevoerd tussen vader en kind, 
is in vergelijking met de gesprekken in de Hallesche Berichte heel luchtig van toon. Uit 
Schultze’s boekje spreekt de gevestigde Indo-Europese burgerlijke cultuur van de Britse 
handelsnederzetting aan de Indiase kust. Britse compagniesdienaren waren dus goed op 
de hoogte van de talenkennis van de Duitse zendelingen. Het gespreksboekje was immers 
oorspronkelijk voor hen bedoeld.
Een ander voorbeeld van gesproken taal die op schrift is gezet is de in 1748, mede 
door Benjamin Schultze geschreven OrientaHsch- und Occidentalischer Sprachmeister, waarin het 
Onze Vader in tweehonderd talen is opgetekend. Niet alleen vinden we in dit werk het 
meest gehoorde christelijke gebed in de Nederlandse dialecten Geldrica en Friscia 
Hindelapensi, maar ook in zeventien Indiase talen: Hindostanica, Brachmamuca, Dewa-Nagaram 
ofwel Hanscret, AJsar-Nagarika, Gu^uratica, BengaBca, Goanica, vier verschillende versies van het 
Tamu&ca or Malabarica, Tclugica ofwel Warugica, Samscrutamica, Balabandem, Canarica, Granthamica 
Kirendum en het Marathica. Het gebed is zowel in de verschillende Indiase schriften als fonetisch 
in het Latijnse alfabet afgedrukt.541 Het is ontstaan uit een heel praktische behoefte dit gebed in 
ieders eigen taal te kunnen uitspreken.
Schultze had zijn kennis van de Indiase talen deels in India zelf vergaard. Zo maakte hij er 
in 1730 melding van dat hij van een brahmaan het alfabet had verkregen van de ‘allerheiligste’ 
taal; het Devanagari, dat tegenwoordig net als het Grantha niet als taal maar als schrift wordt 
gezien.542 Hij heeft ook gebruik gemaakt van andere bronnen, zoals John Chamberlayne’s Oratio 
dominica, Athanasius Kircher’s China illustrata en Philippus Baldaeus’ Korte Malabaarsche letter-konst, 
dat deel uitmaakt van Baldaeus’ reisverhaal van Zuid-India.543 Schultze’s boek vormt de basis 
voor Johann Christophs Adelungs Mithridates uit 1806, waarin het On%e Vader ia  500 talen bijeen 
is gebracht. Adelungs werk werd beschouwd als belangrijke bron voor vergelijkende 
taalwetenschap, een wetenschappelijke discipline die in Duitsland in de negentiende eeuw tot 
volle wasdom kwam.
Uit Schultzes Sprachmeister blijkt niet alleen hoeveel oog de auteur heeft voor de vele 
Indiase gesproken talen, maar ook voor de diverse varianten van de heilige talen, waarvan 
Sanskrit er slechts één was. Het inmiddels achterhaalde negentiende-eeuwse onderscheid 
tussen het zuivere Sanskrit enerzijds en de mengvormen van levende Indiase talen was hem 
vreemd.
In het recente onderzoek naar de geschiedenis van de Tamil- en Telegustudies wordt 
gekeken naar de invloed van oude Tamillexica, grammatica’s en historische werken op het 
onderzoek van Europeanen. Deze oude teksten blijken van grote invloed te zijn geweest op de
541 Benjamin Schultze, Orientalisch- und occidentalischer Sprachmeister, welcher nicht altein hundert Alphabete nebstibrer 
Aussprache, — sondem auch das Gebet des Herm in 200 Sprachen und Mund-Arten mit derersetben Cbaractenn und Lesung, nach 
einer Geographischen Ordnung mittheilet, Aus glaubmirdigen Auctoribus sgtsammen getragen und mit dar̂ u nöthigen Kupfem versehen 
(Leipzig, 1748); in 1769 is het werk onder de titel Orientalisch und ocadentalisches A , B, C-Buch herdrukt.
542 B. Schultze, ‘Von dem Fortgang der Mission zu Madras”, HB 3,643.
543 John Chamberlayne, Oratio dominica in dtversas omniumferc gpntium Unguas versa etpropriis cujusqve linguae characteribus 
expressa (Amsterdam 1715), Athanasius Kircher, China Illustrata (Amsterdam 1667) en Philippus Baldaeus, Korte 
Malabaarsche letter-konst (Amsterdam 1672).
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grammatica’s, lexica’s en vertalingen van missionarissen en zendelingen.544 Door ook te kijken 
naar de kennisoverdracht tussen Europeanen en Indiase tolken, naar de onverwachte momenten 
van kennisuitwisseling tussen missionarissen en zendelingen en naar de wijze van ver- 
schriftelijking ontstaat een nieuw beeld van de achttiende-eeuwse Indologie, die veel 
transnationaler was dan wel is verondersteld. Dit perspectief biedt inzicht in langdurige, 
interconfessionele en meerdimensionale intercultureel contacten.
5.3 Indiase talen in druk
De zendelingen stelden op verschillende manieren hun kennis van de Indiase talen op schrift. Zij 
schreven woordenboeken, grammatica’s, stichtelijke werken, brieven en dialogen in het Tamil, 
Telegu en in Dakhini. Dankzij de drukpers van de zendelingen, die al in 1709 uit Engeland naar 
India was verzonden door de Society fo r  Promoting Christian Knotvledge, werd uiteindelijk veel ter 
plaatse gepubliceerd.545 In 1761 werd een tweede drukpers in gebruik genomen, nadat het Britse 
leger deze had buitgemaakt op de Fransen bij de verovering van Pondicherry. Bovendien werden 
ook in Halle veel werkjes gedrukt om te worden gebruikt bij het zendingswerk in Zuid-India. 
Vandaar ook dat er nog maar weinig van deze teksten in Europese bibliotheken zijn terug te 
vinden.546 De flinterdunne tekstboekjes, waarin de boodschap van de zendelingen vaak beknopt 
in Tamil, Portugees of Telegu was weergegeven, werden uitgedeeld aan ieder die hun verhaal 
wilde aanhoren, op eenzelfde wijze als tegenwoordig Jehova’s Getuigen de Wachttoren uitdelen.
De gebruikte boekjes maakten indruk op de Indiase bevolking, die, als zij al met het schrift 
bekend was, alleen teksten kende die waren ingekerfd op palmblad.
Woordenboeken en grammatica’s
Vanaf het eerste moment dat de zendelingen voet aan wal zetten in Zuid-India begonnen zij met 
het aanleggen van woordenlijsten en het verzamelen van grammaticale regels. Deze lijsten zijn 
vaak gecorrigeerd en bijgewerkt. De uiteindelijk uitgegeven versies hebben dus een lange 
voorgeschiedenis in manuscriptvorm. Ziegenbalg beschikte over een woordenboek van het 
gesproken Tamil van 20.000 woorden, dat mede door zijn schrijver-tolk Aleppa was 
samengesteld. Zonder de hulp te noemen die hij van anderen kreeg, schreef hij dat hij er zelf twee 
jaar aan had gewerkt. Ook berichtte hij over zijn inzet om een zogenoemd poëtisch lexicon 
samen te stellen, waarvoor hij zelfs vier Tamil-poëten voor vier maanden in dienst had 
genomen.547 Dit woordenboek, dat 17.000 woorden bevatte, blijkt echter een bewerkte uitgave
544 Thomas Trautmann, Languages andN ations, The Dravidian P roof in ColonialM adras (Berkeley 2006), Will Sweetman, 
The prehistory of Orientalism: colonialism and the textual basis for Bartholomaus Ziegenbalg's account of 
Hinduism', New Zealand Journal o f A sian Studies 6/2 (2004): 12—38. .
545 Heike Liebau en Kurt Liebau, T>er Missionar Benjamin Schultze: Eine Notiz zu seiner Korrespondenz und sein 
Beitrag zur Herausbilding der vergleichenden Sprachwissenschaft’, in: Heike Link und Thomas Müller-Bahlke (red.), 
Zeichen und Wunder; Geheimnisse des Schriftenschrank.es in der Kunst- und Naturalienkammer der Fmnckeschen Stiftungen, 
kulturhistorische undphilologische Untersuchungen (Halle 2003), 94-110, aldaar 101.
546 Zie bijvoorbeeld: Albertine Gaur, ‘European missionaries and their study of the Dravidian languages. Notes on 
some books and manuscripts held in the British Museum’, in Proceedings o f the 1 st International Conference Seminar o f Tamil 
Studies, 2 (Kuala Lumpur: International Association of Tamil Research, 1966), 322-329.
547 Ziegenbalg, Fortset^ung der Mercknnirdigen Nachricht aus Ost-Indien (Leipzig 1708), 4, en: id., Ziegenbalgs ausfuhrlicher 
Bericht, 31.
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van een ouder Indiaas manuscript, getiteld Chudamani Nigandu.™ Toch legde Ziegenbalgs werk de 
basis voor het onderzoek van nieuwe zendelingen. Waarschijnlijk evenzeer op basis van lijsten 
van voorgangers, stelde Benjamin Schultze in 1728-1732 een viertalig woordenboek samen: 
Engels, Telugu, Tamil en Latijn, naast een grammatica van het Telugu en het Hindi, die 
uiteindelijk in Halle werd gepubliceerd.549 De zendelingen Sartorius en Geister werkten aan de 
vervolmaking van een Lexico Tamulico, dat door Ziegenbalg was aangelegd. Een andere 
onderzoekslijn ontstond echter via zendeling Walther, die wist dat de jezuïet Beschi beschikte 
over een zeer uitgebreide lexicon, waarin zowel gesproken als geschreven Tamil was opgenomen, 
met vertalingen in Latijn, Portugees en Frans. Daar Beschi reeds het aanbod had gedaan om zijn 
grammatica op de drukpersen van Tranquebar te laten drukken, vroegen de zendelingen hem of 
hij ook zijn woordenboek wilde laten drukken, maar dat weigerde hij. Toch kwam dit lexicon in 
het bezit van de zendelingen. Nadat Beschi bij de verovering van Tiruchirapalli door Marathen in 
1741 in vermomming moest vluchten, met achterlating van al zijn boeken, werd het aan de 
zending te koop aangeboden door een soldaat uit Thanjavur. Een Indiase christen, genaamd 
Arhagappen, herkende de palmbladen als het lexicon van Beschi. Beschi en de zendelingen 
konden het uiteindelijk niet eens worden over de druk.
Dit Tamil-Latijn lexicon is uiteindelijk nooit gedrukt.550 Het Tamil-Engels woordenboek 
dat uiteindelijk in 1779 wel verscheen en op naam kwam van Johann Ph. Fabricius, kan dus 
bogen op een lange voorgeschiedenis. A Malabar and English Dictionary, mag gerust een mijlpaal in 
de geschiedenis van de Tamilologie worden genoemd. Het monnikenwerk van Fabricius, die was 
geholpen door Johann Christian Breithaupt, is vele malen herdrukt: in 1809,1897,1910,1933, 
1969,1972 en zelfs nog in 1992.551 Dat het woordenboek eerst in Madras werd uitgegeven, mag 
worden gezien als een teken dat het bedoeld was voor gebruik in India, niet in Europa.
Fabricius was ook de auteur van een Engelstalige grammatica van het Tamil, die in 1789 
verscheen.552 Ook dit bouwde voort op eerdere werken. Bartholomaus Ziegenbalg had bij de 
samenstelling van zijn Gramatica Damilica, gepubliceerd 1716, gebruik gemaakt van een kopie van 
de Arte da Lingua Malabar uit 1549 van de jezuïet Henrique Henriques, waarbij het ging om 
gesproken Tamil.553 Toen de grammatica van de ‘Malabaarse’ taal in 1789 uitkwam, werd in de 
ondertitel duidelijk gesteld: properly called Tamul orthe TamuSan language,554 In de grammatica zijn 
ook vertalingen van Tamilspreuken opgenomen, die wel bijzonder curieus genoemd mogen 
worden, zoals: “If a Flood runs over a Dam, will it retum though one cries ever so much?”; “Will 
the Shame contracted for half a Cash, leave one by giving a thousand?”; “The child that cries will 
get Milk”, en “When Grain is scarce, everything is scarce”.555 De Europese lezer, ongetraind in
548 Daniel Jeyaraj, Inkulturation in Tranquebar, 84-91.
549 Heike Liebau, ‘Deutsche Missionare als Indienforscher. Benjamin Schultze (1689-1760)- Ausnahme oder Regel?’ 
A rchiv fu r Kulturgeschichte, 16/1 (1994), 122.
550 Wilhelm Germann, ‘Die wissenschaftliche Arbeit unserer alten Tamulen-Missionare mit Berücksichtigung neuerer
Leistungen’, Missionsnachrichten der Ostindischm M issionsanstalt %u Halle (1865), 1, 20-21.
551 De laatste editie uit 1992 was een herdruk van de tweede herziene druk uit 1910. De vierde en laatst herziene 
editie werd in 1972 gepubliceerd in Tranquebar.
552 Johann P. Fabricius, A Grammarfor leaming the ptinciples o f the Malabar language, properly called Tamul or the TamuUan 
language (Madras 1789). Alleen de tweede druk van dit werk is behouden in enkele bibliotheken. De uitgevers van de 
microfiche reproductie uit 1974, London: Scolar Press, 1974, schrijven de Grammar toe aan Fabricius en Breithaupt, 
de laatste was echter al overleden in 1782.
553 Jeyaraj, Inkulturation in Tranquebar; 86-91.
554 O.a. Fabricius, A Grammarfor leaming the Principks o f the M alabar Language, properly called Tamul or the Tamulian 
Language. (W epery 1778).
555 Ibid., 58.
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deze manier van denken, zal met verbazing kennis hebben genomen van deze aforismen. 
bijbelvertalingen en vertalingen van stichtelijke werken
De noeste arbeid aan het samenstellen van woordenboeken en grammatica’s stond aan de 
basis van een veel groter en voor de zendelingen belangrijker project: de vertaling van de 
bijbel, religieuze tractaten en gebeden. Dit leidde tot een substantiële toename van kennis 
van de Indiase talen, zoals in de twintigste eeuw werd opgemerkt door de eerste premier 
van onafhankelijk India, Jawaharlal Nehru, die hun werk in dit opzicht “of great service to 
India” noemde.556 Aan dit project is door opeenvolgende zendelingen bijna de gehele 
achttiende eeuw gewerkt. Het “grand projet” van de zendelingen in India leidde echter tot grote 
meningsverschillen. Juist omdat het belang van de vertaling van Gods woord zo groot werd 
geacht, bleek het een potentiële splijtzwam onder de zendelingen.557 De meningsverschillen 
tussen vooral Schulze en zijn collegae liepen zo hoog op dat hij Tranquebar voor Madras 
verliet. Zijn vertaling leunde sterk op de eerste vertalingen van Ziegenbalg, die weer veel sporen 
vertoonde van vroegere katholieke vertalingen, vooral die van Roberto de Nobili. Dat bleek 
onder meer uit woorden van katholieke signatuur, die klakkeloos waren overgenomen, maar ook 
uit woorden uit het dialect van Madurai, ten zuiden van Tranquebar, waar de jezuïeten sterk 
vertegenwoordigd waren, en uit de woorden uit het “Girendisch”, de Zuid-Indiase variant van 
het het heilige Sanskrit, die door katholieken vaker werden overgenomen, gewend als ze waren 
aan het Latijn als taal van de bijbel. Hierdoor was een curieuze mengeling ontstaan van de taal 
van de brahmanen en visserstaal, van geschreven ‘hoog’ en gesproken Taag’ Tamil. De taalstrijd 
die ontbrandde ging ook over de vertaling van voor de zending zo belangrijke woorden als 
Heilige Geest. Ziegenbalg en Schultze hadden vastgehouden aan het katholieke “Ispiritu Santu”. 
De nieuwe zendelingen, onder aanvoering van Walther, konden zich hiermee niet verenigen en 
zochten woorden uit het Tamil. Heilige geest werd nu vertaald met “awi”, in de betekenis van 
adem, dat meer overeenkwam met de Hebreeuwse oertekst. Schultze ging in de tegenaanval. Hij 
vond dat de zendelingen, in hun poging om zo getrouw mogelijk uit het Hebreeuws in het Tamil 
te vertalen, onbegrijpelijke ‘poëtische rommel’ produceerden, die door niemand werd gelezen. ‘In 
welk land wordt deze taal gesproken?’, vroeg hij zich af. De ruzie liep zo hoog op dat hij ook 
Madras moest verlaten. Terug in Halle wist hij August Hermann Francke ervan te overtuigen dat 
zijn bijbelvertaling de juiste was. Toen werd verordonneerd om alleen Schultze’s vertaling nog te 
drukken, ontvlamde het protest in Tranquebar. Schultze zou te veel hebben geleund op zijn tolk 
en te weinig kwaliteit in huis hebben om zelf te kunnen vertalen, helemaal nu hij het in Europa 
zonder hulp van anderen moest doen. Bovendien was zijn vertaling veel te vrij: “Schwester” 
vertaalde hij met “Christin”. Fabricius deed het werk van Schultze af als “unverschamte 
molimina”, vrij vertaald ongehoorde inspanningen. Uiteindelijk besloot Francke dat de 
bijbeluitgave geen doorgang kon vinden.
Om nieuwe meningsverschillen te voorkomen, werden spelregels opgesteld. Voorstellen 
tot wijziging moesten door alle zendelingen worden gedeeld, alvorens ze konden worden 
doorgevoerd. Al eerder was gedacht aan het voorbeeld van de Dordtse Synode, waar predikanten 
bijeen waren gekomen om meningsverschillen bij te leggen. Ook nu moest de eenheid worden
556 Jawaharlal Nehru, The Discowry qf India (New York 1960), 229; zie: http://www.sil.oig/.
557 Zie vooral: Germann, Die wissenschaftliche Arbell1, 79-108.
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bewaard. Dat leidde uiteindelijk tot een eerste herziene uitgave van het Nieuwe Testament, die in 
1772 werd gepubliceerd onder de verantwoordelijkheid van Fabricius. Voor zijn vertaling maakte 
hij gebruik van de hulp van meerdere Indiërs en collegae zendelingen. Het Oude Testament werd 
in delen gedrukt; uiteindelijk was het klaar na Fabricius’ dood in 1796. Zijn versie werd tot in de 
twintigste eeuw nog gebruikt.558
Naast de bijbel werden ook veel kleine stichtelijke werkjes in Tamil en Telegu uitgegeven, 
bijvoorbeeld delen van Johann Amdts VierBüchervom waren Christentum en diens Paradiesgartlein, 
het beroemde werk van Thomas a Kempis en de kleine en grote catechismes. Vooral in de 
periode van 1744 tot 1760 waarin Schultze in Halle woonde, werden dit soort boekjes met een 
papieren kaftje ook in Halle zelf gedrukt.559
De zendelingen vertaalden niet alleen voor eigen gebruik, zij adviseerden ook de 
Nederlandse gouverneur van Sri Lanka, Iman Willem Falck, over de kwaliteit van de vertaling van 
de Statenbijbel, gemaakt door de Tamil dominee Philippo de Melho.560 Zij constateerden 
verschillen in het dialect. Het Tamil van Sri Lanka was in hun ogen een geperverteerde versie van 
het meer oorspronkelijke Tamil, dat werd gesproken aan de Koromandelkust. Een tweede punt 
was het verschil in stijl. De prioriteiten van de zendelingen lagen niet bij elegantie en het sublieme 
maar bij begrijpelijkheid. Een derde verschil was te verklaren door de bron van de vertalers: de 
Lutherbijbel enerzijds en de Statenvertaling anderzijds. Juist de laatste verschillen konden in de 
Oost worden uitvergroot, omdat de zendelingen in den vreemde hun eigen religieuze 
toekomstvisies probeerden waar te maken. Maar uit voorzorg schreven de zendelingen er weinig 
heil in te zien om over de confessionele verschillen een vruchteloos debat aan te gaan.561
Brieven
Het schrijven van brieven maakte een belangrijk deel uit van het zendingswerk. Niet alleen 
schreven de zendelingen brieven aan het thuisfront, ook schreven ze in Tamil of Telegu 
brieven aan de ‘heidenen’, om hun christelijke overtuiging over te brengen. Hiervoor 
stonden de brieven van Paulus aan de Romeinen, Korintiërs, Galaten en andere volkeren 
model.
Van een andere aard was de zogenoemde Malabarische Karrespondent? waarin de 
zendelingen uitgebreid informeerden naar de gewoonten, gebruiken, waarden, normen, geloof en 
rituelen van de Indiërs. De vragen van de zendelingen aan Indiase informanten verraadden wel 
degelijk hun christelijke inspiratie. Zij vroegen naar de kenmerken van goede en vrome mensen, 
naar hoe de zonde in de wereld is gekomen, wat de hoogste God is, waarom Indiase mannen 
twee, drie, vier tot vijf vrouwen trouwen, waarom de weduwen niet hertrouwen, waarom 
vrouwen zich soms levend laten verbranden na de dood van hun man en naar de verschillen 
tussen de religieuze werken van christenen en van hindoes. Zij vroegen ook heel expliciet naar de 
wetten van de Tamils, naar de vier levensfasen die een man uit de hogere kaste moet doorlopen 
op weg naar verlossing, naar de opvoeding van tempeldanseressen, naar de Indiase etiquette
558 Henry Victor, "1011111 Translation of the Bible by the Danish-HaUe Mission during the Eighteenth Century’, Indian 
Church History Review, XVI (Calcutta 1982), 72-85.
559 Zie ook: Gotthilf August Francke, ‘Vorrede’, HB 8, (126)-(127).
560 P. de Melho en Simon de Zilva, Het Nieuwe Testament, ofte alle de boeken des Nieuwe» Verbonds van omen heer Jesus 
Christus (Colombo 1759).
561 NHB 3, 744-745.
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tijdens het eten en naar de akkerbouw.562 De “correspondentie” is een rijke informatiebron voor 
de Indiase religie, gewoonten en gebruiken. In het voorwoord van de Hallesche Berichte stond 
echter, dat de zendelingen met deze correspondentie de onjuistheid van de Indiase godsdienst, 
alsook satans bedrog, wilde aantonen vanuit de leerstellingen van de Indiërs.563
Gedurende de gehele achttiende eeuw hebben de zendelingen brieven aan ‘heidenen’ 
geschreven in de landstaal, om ze te kunnen uitdelen tijdens de gesprekken op straat. Deze 
brieven vormen een interessant onderzoeksobject, omdat ze een spiegel geven van het 
wereldbeeld van de zendelingen. De toonzetting ervan veranderde ook, zoals valt op te maken uit 
de berichtgeving hierover in de Hallesche Berichte. De eerste “Tarief aan de heidenen’, geschreven 
door Ziegenbalg, Het weinig aan de verbeelding over. De titel luidt: Het verdoemde heidendom. De 
Tamils verkeerden volgens de zendeling niet alleen in onwetendheid (over de openbaring Gods), 
maar ook in een staat van onzedelijkheid. Tekenen daarvan waren, naast het veelgodendom en 
het aanbidden van de duivel, de voorliefde voor twist en strijd, voor polygamie en voor het 
trouwen met bloedverwanten. Natuurlijk schreef hij ook hoe de “heidenen’ kunnen worden 
gered.564 Het is de vraag in hoeverre deze brief aansloeg bij de adressaten. Omdat de brief, gezien 
de woordkeuze, door Tamils zelf als aanstootgevend kon worden beschouwd, besloot Walther al 
in de jaren twintig om de titel aan te passen tot ‘Geestelijke leerstellingen, waarin de ontbrekende 
ware wijsheid wordt geopenbaard’.565 Ook verving hij de gevoelig liggende woorden. Walther zelf 
schreef dat Ziegenbalg Tamils aansprak met “Akkianigöl” en hun religie “Akkianam”
(Akkiyanam) noemde, hetgeen heidenen en heidendom betekende. Maar deze woorden beledigde 
volgens Walther de Tamils, omdat ze staan voor atheïsme in zowel theoretische als praktische 
zin. In plaats zocht hij in zijn brief aan de Tamils vriendelijker woorden, die de betekenis beter 
dekken: “Mei-njanam-illadawergöl”, “hij die de ware wijsheid mist’, en “Mei-njanam-illamei”, “het 
ontbreken van de ware wijsheid’.
In 1799 herschreef John de brief nog eens en gaf er weer een nieuwe titel aan: Ware 
wijsheid. Thema is nu niet meer de gebrekkige Indiase moraal, niet meer het tekort, maar de 
voortreffelijke christelijke moraal, zoals blijkt uit het in de Hallesche Berichte gepubliceerde 
jaarbericht van de zendelingen:
Auch haben wir gesucht, durch eine vom Miss. John neu ausgearbeitete Schrift auf 
mehreren Bogen in Tamulischer Sprache, unter dem Titel: Wahie Weisheit, die Heiden 
mit der Vortrefflichkeit der christlichen Religion bekannt zu machen, und sie liebreich zur 
Annahme des Evangeliums einzuladen.566
562 Johann Emst Gründler en Bartholomaus Ziegenbalg, Die Malabarische Kotresponden% tamiüscbe Briefe an deutscbe 
M issionare: eine Auswahl, Kurt liebau (red.), (Sigmaringen 1998), 17.
563 Ibidem, 39, 32; De correspondentie is in 1717 in verkorte vorm in het Engels uitgegeven door John Thomas 
Philips. Deze uitgave is vaak als authentieke bron gebruikt in recente Engelstalige studies over de geschiedenis van 
India.
564 Hans-Wemer Gensichen, “Abominable Heathenism’, A rediscovered Tract by Bartholomaeus Ziegenbalg’, in: 
Indian Church History Rzview 1 (1957), 29-40, Will Sweetman, Haethenism, Idolatry and Rational Monotheism among 
the Hindus: Ziegenbalg’s Akkiyanam (1713) and other Works Addressed to Tamil Hindus', in: Andreas Gross, e.a., 
Halle and the Beginning o f Protestant Christianity III (Halle 2006), 1249-1276 en Bartholomaus Ziegenbalg, ‘The 
Abomination of Paganism, and the Way for the Pagans to be Saved’, in: ibidem, 1453-1466.
565 De Tamil titel luidt Mei-njanam-illameiei-woelipapaduttugira Weda-Poramanam, zie hierover uitvoerig: Jeyaraj, 
Inkulturation in Tranquebar, 151.
566 C.S. John, J. P. Rottier en A.F. Cammerer, ‘Allgemeine Nachricht von dem Zustande der Mission in Trankenbar, 
vom lsten januar 1800’, in: NHB 5, 833.
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Boven het door John, Rottier en Cammerer geschreven bericht staat als motto een bijbelspreuk, 
die veelzeggend is voor de tijd: “God -wil dat alle mensen geholpen worden en tot de kennis der 
waarheid geraken” (1 Tim. 2,4). Het is een oproep voor een herleven van een door God gegeven 
natuurlijke religie. God reikt allen, ook die de bijbel niet kennen, regels voor een gelukkig en 
menswaardig bestaan in de vorm van de wetten der natuur, de kennis der waarheid. De oproep 
past in een gematigd verlicht wereldbeeld.
Dat er een eeuw lang aan deze brieven werd gesleuteld, dat vertalingen nooit af waren, 
blijkt uit een bericht van John uit 1803. Op 29 december geeft hij de brahmaan Waradayenkar en 
de catecheet Njanamalei opdracht om te werken aan de revisie van het boek Sapienta vera in epistola 
ad Tamubs, “Ware Wijsheid’ dus. John spreekt zijn bezorgdheid uit over het “Missions- 
Tamulische”, waar tegenstanders van de zendelingen zo kritisch over waren. Daarom laat hij de 
herdruk zorgvuldig nalopen op uitdrukkingen en orthografie. Zijn doel is driedelig: ten eerste wil 
hij de ‘heidenen’ op liefdevolle wijze overtuigen van de dwaasheid van hun godsdienst en de 
christelijke leer in haar eenvoud en beminnelijkheid voorstellen, ten tweede wil hij de catecheten 
tonen wat zij in hun gesprekken moeten voordragen en ten derde de jonge zendelingen inleiden 
in de zuiverheid van de taal en ze instrueren hoe de ‘heidenen’ verstandig toe te spreken.567 
Hieruit blijkt hoe programmatisch dergelijke werkjes waren voor de zending. Interessant is dat ze 
niet alleen veel zeggen over de veranderende zendingsidealen, maar ook over de manier waarop 
de zendelingen met taal omgingen. Dat John een brahmaan inzette voor zijn hertaling, betekent 
dat hij meer woorden en uitdrukkingen uit het hoog-Tamil wilde verwerken. De keuze tussen 
hoog en laag Tamil was een van de vele twistpunten. Op de drempel van de negentiende eeuw lag 
het voor de hand om meer hoog Tamil te gebruiken, daar Europeanen meer en meer oog kregen 
voor de Indiase geleerde teksten.
5.4 Duits en de Indiase talen. Een bijzondere band?
In veel studies van de geschiedenis van de vergelijkende taalwetenschappen is de aandacht vooral 
gericht op negentiende-eeuwse Duitse geleerden, die, mede geïnspireerd door de zich 
ontwikkelende discipline van Sanskrit-studies, kwamen tot vruchtbare en systematische 
taalvergelijkingen. De vergelijkende taalwetenschap heeft echter veel oudere wortels. In het 
vroegmoderne christelijke wereldbeeld werd de geschiedenis van talen gezien als antwoord op de 
vraag welke taal er werd gesproken vóór de val van de toren van Babel en hoe de de talen zich 
ontwikkelden na dit Godsoordeel. Met deze vraag worstelden ook de zendelingen die in India 
werden geconfronteerd met zo veel uiteenlopende talen.
De zendelingen beschreven het Tamil als een zeer voorname, oude en woordrijke taal, rijk 
aan scheldnamen. Hoewel bij een letterlijke vertaling van het Tamil naar het Duits alles volledig 
verkeerd en door elkaar heen lijkt te staan, heeft het Tamil een duidelijke logica en ordening. Het 
is volgens de zendelingen moeilijk in te passen in een van de bekende taalfamilies. Door de grote 
verschillen met andere oriëntaalse en Europese talen vragen sommige zendelingen zich zelfs af of 
het Tamil zijn oorsprong heeft in de Babylonische spraakverwarring of dat het een geheel eigen 
historische ontwikkeling heeft doorgemaakt.568 Het Tamil werd dus als een uitzonderlijke taal
567 CS.John, “Herm John’s Tagebuch vom 12. Dec. 1803, bis zum letzten December 1804’, NHB 6, 251.
568 Niekamp, Kur̂ gefape Missionsgeschichte, I, 50.
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gezien. Ook de Indiase letters hebben in de ogen van de zendelingen iets geheimzinnigs. Over het 
Tamil schrijft Niekamp: “Unter den zwey und dreyssig Buchstaben dieser Sprache soll jeder von 
den achtzehn midautenden ein gewisses GeheimniB von GOtt enthalten, und jeder wird nach der 
Zahl der zwölf selbsdautenden zwölfmal verandert”.569 Het “Grendische” echter bestaat uit 57 
letters, die alle louter geheimen in zich zouden hebben. Deze taal zou vroeger door de Goden op 
de wereld zijn gesproken. Hoewel de vergelijkende taalwetenschap nog lang niet zo was ont­
wikkeld als in de negentiende eeuw, hadden ook de zendelingen oog voor de vergelijking van 
talen. Het Devanagari, volgens hem een van de geleerdentalen (tegenwoordig geen taal maar een 
schrift), zou gelijkenis vertonen met het Grieks, Hebreeuws en het Perzisch. Ook het Devanagari 
noemt Niekamp een Godentaal. De zendelingen zagen niet één zuivere geleerdentaal, zoals de 
negentiende-eeuwse Sanskritisten dat zagen, maar meerdere taalfamilies naast elkaar, deels ook 
gemengd.
Ondanks het grote belang dat de zendelingen hechtten aan kennis van de Indiase talen, 
werden ze in de Hallesche Berichte nauwelijks uitvoerig besproken. In het navolgende zal ik 
aangeven wat de lezer te weten kon komen van de taal, op welke wijze de taal dan wel werd 
gepresenteerd, welke functie dat had, wat de redenen zijn voor het opnemen van Indiase taal in 
de Hallesche Berichte en welke indruk de lezer hieruit kon opmaken. Wanneer er daadwcrkelijk 
zinsnedes in het Tamil zijn opgenomen, zijn het vertalingen van christelijke teksten, meestal van 
psalmen, die aan het einde van een dagboek werden afgedrukt, in drie versies: het Tamil, de 
fonetische versie van het Tamil in latijnse letterzettïng en de Duitse vertaling in gotische letter. 
Meestal worden de ‘heidenen’ in deze spreuken direct aangesproken, zoals in psalm 96,10: “Saget 
unter den Heiden, daB der HERR König sey”, dat fonetisch is vertaald met: “Karta ratshiabaram 
pannugrar ennu puratsadiaril tsollungol”.570
De vele zendingsgesprekken met de ‘heidenen’ werden weliswaar gevoerd in het Tamil, 
Telegu of Portugees, maar worden in de Hallesche Berichte in het Duits weergegeven. Van de 
‘landstaal’ zijn in de journalen zelf slechts sporen terug te vinden. In de vertalingen werden wel 
zegswijzen uit het Tamil opgenomen, vaak echter zonder uideg van de betekenis. Een Indiër 
wilde graag een waar Christen zijn, “aber doch auch vor vier Personen“, waarmee werd bedoeld, 
dat hij graag ook in aanzien bij anderen bleef.571 Sommige gesprekken nemen door het gebruik 
van Indiase spreekwoorden een komische wending. Toen een van de Indiase Christenen een 
landgenoot had gemaand het heidendom de rug toe te keren, kreeg hij ten antwoord: “Ich bin mit 
der Schlangen wohl bekannt”,572 waarmee hij zeggen wilde dat het hindoeïsme voor hem een 
vaste gewoonte was geworden, die hij niet zo maar kon afwenden. Zijn Christelijke landgenoot 
antwoordde hem: “Es ist aber der Schlangen nicht zu trauen, sie beisset endlich doch einmal”. 
Mogelijk heeft de lezer uit dit soort vertalingen opgemaakt dat het Tamil een beeldende taal is, 
maar door een gebrek aan context is het waarschijnlijker dat hij er niets van begreep.
Op welke wijze kwam het Tamil dan wel terug in de Hallesche Berichte tot 1780? In de 
verslagen van de zendelingen zijn veelvuldig losse Indiase woorden in de tekst opgenomen, vaak 
zonder uideg. Meestal gaat het om woorden die de Euro-Aziatische gemeenschap in de dagelijkse
569 Ibidem, 51.
570 HB 7, 574.
571 J.C. Wiedebrock, e.a., “Diatium, im Jahr 1754’, HB 7,1422, zie ook: J.Z. Kiemander en G-H.C. Hüttemann, 
‘Diarivun von der Mission zu Cudelur, im Jahr 1752’, HB 7, 984.
572 Letterlijk overgenomen (sic.); J.C. Wiedebrock, e.a., Tageregister, im Jahr 1757’, HB 8, 451.
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communicatie gebruikt.573 Vooral praktische zaken worden in de landstaal aangeduid, zoals 
prijzen van producten, die weergegeven werden in Indiase munteenheden: “Pardao” (pagoda) en 
“Fano” of “Fanam”. Brieven, die als vrijgeleide dienden om te kunnen reizen, worden steevast 
“Oles” genoemd, afgeleid van het Tamil: Sled, dat beschreven palmblad betekent. Een tolk- 
vertaler in dienst van de compagnie werd meestal aangeduid met “Tubash” of “Dubash”. Vaak 
wordt in een voetnoot nog even uitgelegd wat er met de term wordt bedoeld. Dat gebeurde ook 
met termen die ons nu heel bekend voorkomen, zoals “Varanda”, Portugees voor een met een 
dak bedekte ruimte, “Monson”, dat werd aangeduid als synoniem voor het Engelse “Trade- 
Wind” en “Kattumaram”, een vlot van samengebonden balken.574
Taal is ook mede-vormgever van identiteiten. De wijze waarop Indiërs de Duitsers 
benoemden, of waarop Duitsers de Indiase spelling noteerden, kan iets zeggen over de 
wederzijdse beeldvorming. Zo schreven de zendelingen hoe zij door de Indiase bevolking werden 
genoemd: soms padre, zoals ook de Jezuïeten, maar vaak ook “Parengi” of “Parangikarer”, 
afgeleid vanpharang, hetgeen doorgaans ‘Frans’ betekent, maar hier in de betekenis van blanke 
wordt gebruikt.575 De leer van de zendelingen werd ook wel spottend “Tustu Gesetz” genoemd, 
hetgeen volgens oudere zendingsberichten is afgeleid van het Deense Tjsk, en volgens nieuwere 
van het Portugese Tudesco, dat beide Duits betekent. Ook wordt wel van “Tuscu Wedam” 
gesproken, waarbij “Wedam” voor Veda staat. De spotnaam werd volgens de zendelingen vooral 
door katholieken in India gebruikt. Tustu lijkt op tusta, dat in het Tamil ellendig of schande 
betekent, zodat “Tuscu Wedam” staat voor ‘ellendige leer’. 576
In India had niet alleen elke Europese gemeenschap zijn eigen uitspraak van de 
Indiase talen, ook de schrijfwijze verschilde sterk. Omdat zij verder geen rol van betekenis 
heeft gespeeld, is de achttiende-eeuwse Duitse spelling van Indiase woorden geheel 
vergeten. De Halksche Berichte vormen echter nog steeds een rijke bron voor de wijze 
waarop Duitsers de Indiase talen optekenden. Waar het Engelse sepoy, dat soldaat betekent, 
nog altijd een gangbaar woord is, is het Duitse “Schipaier” waarschijnlijk na 1800 niet meer 
gebruikt.577 Heel gebruikelijk was ook “Parreier” voor paria en het van het Portugees 
afgeleide “Papan” voor brahmaan en “Papatti” voor een brahmanenvrouw.
De Portugezen, Fransen, Nederlanders, Denen en Britten hadden ook hun eigen 
schrijfwijze van Indiase plaatsnamen. Dat maakt het voor hedendaagse onderzoekers soms 
zeer moeilijk om na te gaan waar de reizigers zich bevonden. Bij de vijftien verschillende 
spellingsvarianten van Tranquebar die Stephan Diller heeft gevonden, ontbreekt de meest 
gangbare achttiende-eeuwse Duitse variant: Trankenbar.578 Voor de Zuid-Indiase stad 
Thanjavur is de Britse benaming Tanjore nog steeds in omgang. Het Duitse “Tanschaur”, 
dat meer gelijkenis heeft met het Indiase Thanjavur, is geheel in onbruik geraakt.579 De 
zendelingen waren zich bewust van de spellingsvarianten. Toen Kiemander in 1758 naar 
Calcutta afreisde, werd de naam van de stad gespeld als “Collocatte” (verwant met 
Kolkata). In een voetnoot bij zijn bericht zijn ook de andere naamsvarianten van deze stad
573 Zie: Percival Spear, The Nabobs, A  Stué) of the Social Life of the Eng&sh in 18* Century India (London 1963), 22.
574 C. Breithaupt, ‘Aus Hm. Breithaupts letzten Brief, 16.Ju. 1782’, NHB 3, 408.
575 HB 9, 99 en 297.
576 HB 3, 64; HB 7,1487; HB 8, 683
577 Wel nog in NHB 3, 322-323.
578 Stephan Diller, Tranquebar — die Stadt an der Brandunĝ , in: Kleine Beitmge %ur anvpaischen Überseegeschichte, 22 
(Bamberg 1993), 7.
579 Bijv. HB 7, 352.
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aan de monding van de Ganges vermeld: “Calecatta” of “Calcutta”.580 Zendingsarts Johann 
Gerhard König gaf in 1783 in het tijdschrift DerNaturforscher de verklaring voor de naam 
Madras: de Portugezen hadden vlakbij de Thomasberg aan de kust een stad gebouwd, die 
zij St. Thomasstad noemden. Toen de Britten een halve Duitse mijl noordelijker hun stad 
bouwden, noemden de Portugezen deze Madrasta, hetgeen ‘stiefmoederstad’ betekent. Zij 
beschouwden “St. Thoma” dan ook als de moederstad. De Tamils bleven de stad ook 
“Sennepatnam” noemen, naar het dorp waarbij de Britten hun nederzetting bouwden 
(Patnam betekent stad; Senne is nu Chennai).581
In de periode tot 1780 had ook de invoering van een standaardspelling van 
persoonsnamen geen prioriteit. In de Hallesche Berichte heb ik negen verschillende varianten 
gevonden van Hyder Ali van Mysore. Tot aan de eerste Mysore-oorlog werd hij door de 
zendelingen in de regel aangeduid als Haider-Naick of Aydar-Aly-Naicken; sindsdien noemden zij 
hem Heider-Ally, Haider-Ally, Hyder-Naick, Hyder-Ally of Haider Ali Chan. De Indiase tolk van 
de Deense compagnie noemde hem tot slot Asarattu Nabab dan wel Asarattischen Nabob 582 Uit 
de vele naamsvarianten en uiteenlopende titels blijkt dat de redactie er kennelijk geen punt van 
maakte. Namen werden vaak gespeld naar het gehoor, en men hoorde het overal net even anders. 
De Indiase taal had bovendien een ander schrift, waardoor het spellen in het Latijnse schrift altijd 
een hertaling betekende.
Hernieuwde interesse in de Indiase taal
In de periode waarin John en Rottier steeds bepalender werden voor de stijl van het blad, 
verandert ook de wijze waarop de Indiase talen in de Hallesche Berichte worden gerepresenteerd.
De taal wordt vanaf dat moment echt een thema. Ook spellingsproblemen worden gesignaleerd 
en besproken. Bovendien is er meer aandacht voor standaardisering, waarbij de Duitse wijze van 
noteren de voorkeur geniet. Niet in de laatste plaats worden nu ook, zij het op zeer bescheiden 
schaal, vertaalde Tamil-teksten in het blad afgedrukt.
Johns kritische houding ten aanzien van zijn eigen taalkennis had verregaande 
consequenties voor de zendingspraktijk. Dat blijkt uit zijn voorstel uit 1784 om de zending te 
hervormen en de taken van zendelingen en Indiase christenen anders te verdelen. Een belangrijke 
reden voor zijn voorstel was gelegen in de taalproblemen die de zendeling ondervond. Enerzijds 
vindt hij dat de zendelingen niet genoeg kennis hebben van de finesses van de Indiase taal om 
actief buitenshuis zending te bedrijven. Omdat de Indiase christenen veel gemakkelijker ingang 
vinden bij de ‘heidenen’, stelt hij voor om het actieve zendingswerk, het erop uittrekken en op 
straat gesprekken aangaan met vreemden, aan hen over te laten. Zij kunnen zich vloeiender 
uitdrukken in hun moederstaal en beter schatten of ze zich, afhankelijk van hun gehoor, in 
gewoon of in geleerd Tamil moeten uitdrukken. Zij kunnen bovendien uit de poëtische teksten 
voorzingen, hetgeen zeer gewaardeerd wordt door de bevolking, terwijl daarentegen oor en tong 
van de zendelingen moeite hebben om zich aan te passen aan het “Geklapper” van de Indiërs.583
580 G.A. Francke, ‘Vorrede 86e Conllnimnon', HB 8, (38).
581 Joh. Cjerh. König, ‘Botanische Bemerkungen aus Briefen an den Herausgeber’, in: DerNaturforscher 23, (1788), 
201-212, aldaar 211-212.
582 De tolk van de Deense compagnie te Tranquebar noemt hem overigens Asarattu Nabab dan wel Asarattischen 
Nabob, Daniel pullei, ‘Auszüge aus einigen Briefen, die Danielpullei aus dem Heiderischen Lager an die Missionarien 
geschrieben, aus dem Malabarischen Übersetzt’, NHB 3, 435.
583 C.S. John, ‘Einige Vorschlage des Herm Missionariijohns die Mission betreffend’, NHB 702.
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Anderzijds wil John het onderwijs aan de Indiase Christenen intensiveren door ze bij de 
zendelingen in huis te nemen. Voor hun opleiding moeten ze een Europese, liefst de Duitse taal 
beheersen, anders zal hun verstand nooit echt verlicht worden en met grondige daartoe 
noodzakelijke kennis worden verrijkt.584 John acht de vele vertalingen van christelijke teksten in 
het Tamil dus niet toereikend voor een grondige kennis van het christendom. Bovendien merkt 
hij op, dat het voor de zending zelf goed zou zijn wanneer zowel de zendelingen als de Indiase 
christenen ook het hoog Tamil, het “Girandisch”, of het “Sanscrut” beheersen. In gesprekken 
met geleerde brahmanen worden immers altijd oude verzen aangehaald, die noch door de 
zendelingen, noch door de catecheten worden verstaan. Het onderwijs in deze varianten wordt 
echter zelden gegeven, omdat het niet noodzakelijk wordt geacht en het leren ervan ook kosten 
met zich meebrengt. John zelf had zich er graag op toegelegd maar heeft het te druk met andere 
dingen.
Johns houding bracht hem wel tot een intensievere bestudering van de taal. In de Hallesche 
Berichte uit 1792 bespreekt hij in een speciaal aan de orthografie en uitspraak gewijd artikel het 
probleem van de verschillende spellingswijzen in de verschillende Europese talen.585 Hierin zet hij 
uiteen dat de tot dan toe gebruikelijke naam voor de taal en de bewoners van de regio, 
Malabarisch of Malabaren, onjuist is: “Die Sprache heist Tamul, oder eigentlich Tdmürh. Einer von 
der Nation heist Tamülen, und mehrere, Tamület>,?m John geeft aan dat de naam afkomstig is van 
de Portugezen die als eerste de Maletélam-kust aandeden, met als bewoners Maleidlar, door hen 
verbasterd tot Malabar. Daar ze aan de zuidwestkust van India soortgelijke mensen aantroffen, 
werden zij eveneens Malabaren genoemd. De kustlijn, Sorbamandalam genoemd, naar het rijk van 
koning SSrhen, is door hen verbasterd tot “Choromandel”, waarbij zij het beter uitspreken dan de 
Duitsers, “wie ein gelindes dsch”, waar de Duitsers een ‘k’ uitspreken.
John en Rottier spelden de namen van mensen en plaatsen zo veel mogelijk in 
overeenkomst met de uitspraak Om de juiste articulatie weer te geven, werden door hen in de 
regel diakritische tekens gezet. John geeft hiervoor ook de regels aan. Bovendien werden de 
Tamil-woorden in Latijnse letters afgedrukt, waardoor het contrast met het gotisch Duits 
duidelijk zichtbaar werd. John geeft aan dat het naschrijven van Tamil-woorden voor 
Europeanen om meerdere redenen problematisch is. Het Tamil is vaak moeilijk te verstaan, 
omdat de Tamils de hele dag kauwen, hetgeen de duidelijkheid van de uitspraak niet ten 
goede komt. Bovendien zijn Tamils niet altijd bereid om woorden te spellen wanneer men hen 
vraagt om dat te doen. Ze lachen vaak en verwonderen zich waarom Europeanen dat willen 
weten. Tot slot zijn er ettelijke Tamil-letters die in geen enkele Europese taal kunnen worden 
uitgedrukt. Door zo nadrukkelijk de spelling en schrijfwijze van het Tamil voor het voetlicht te 
brengen, wordt een nieuwe kritische fase in de Duitse indologie ingeluid.
Hoewel John geen historische band tussen Tamil en Duits traceert, heeft hij toch een 
grote voorkeur voor de Duitse spelling van het Tamil. Volgens hem wijkt de Engelse spelling het 
meeste af van het Tamil, terwijl het Duits het meest geschikt is om woorden uit het Tamil te 
noteren: “Wie wunderlich klinkt Tritchinopolj} da hingegen Tirulschinapally viel richtiger ist”..Ook 
voor de schrijfwijze van Tranquebar gaat dit op: “Die Engellander schreiben Trincobar, die beste
584 Ibidem, 703.
585 C.S.John, ‘Einige Anmerkungen zur Berichtigung der Orthographie und Aussprache der in den Missions- 
Berichten und andem histoüschen und geographischen Schriften vorkommenden Tamulischen Wörter; nebst 
einigen unter den Tamulem gewöhnlichen Nahmen’, NHB 4, 725-735.
586 Ibidem, 725.
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Schreibart aber ist Trankenbar, welches dem eigentüchem Trankambadi naher kommt”.587 Op 
Engelse kaarten van India, 2oals de toen meest recente van Renell, vindt men volgens hem 
nauwelijks een plaatsnaam die overeenstemt met de uitspraak in het Tamil.
John stelt dus een standaardisatie van orthografie voor, waarbij alweer de Duitse spelling 
leidraad moet zijn: “Und es ist gewiB keine Eigenliebe, sondem Wahrheit, wenn ich mit 
Hennings, Schlegel und andem hierinnen den Missionsberichten den Vorzug vor allen andem 
Schriften gebe”.588 Elke auteur zou volgens hem dezelfde eigennamen moeten gebruiken; wie 
twijfelt moet terugvallen op de Hallesche Berichte. Hij geeft echter toe dat ook de spelling van de 
zendelingen is geëvolueerd en dat er dus verschillen zijn tussen oude en nieuwe berichten, deels 
doordat bepaalde woorden hardnekkig op Europese wijze werden uitgesproken, en men deze van 
elkaar overnam, deels ook door gebrekkige hulpmiddelen. Bovendien hadden zendelingen als 
Ziegenbalg te maken met vrijgevige vleierij van de kant van Tamils die hem verzekerde dat hij 
sprak als de Tamils zelf. Johns veelzeggende oordeel hierover is: “Usus est Tyrannus”. In lijn met 
de geest van de tijd heeft kritiek voor John ook een positieve waarde. Tot zijn eigen eigemis 
ontkomt ook hij er niet aan op brieven de verminkte Engelse namen “Paleiacate” en “Cudelur” te 
schrijven, in plaats van “Pullicat” en “Cuddalore”, anders komen ze niet aan.
5.5 Morele teksten uit het Tamil vertaald
In 1791 verschijnen voor het eerst complete vertalingen van Indiase teksten in de Hallesche 
Berichte. Het gaat om morele teksten van oude Tamil-dichters, die ook op de zendingsscholen 
werden gebruikt ter versterking van de moraal van de leerlingen.589 In de Hallesche Berichte worden 
de versen aangeduid als “Atusudi”, “Konnei ” en “Mudurei” (tegenwoordig “Atticuti”, “Konrai 
Ventan” en “Mutural”).590 Het is niet toevallig dat juist deze teksten werden vertaald. Enerzijds 
geven zij een goede inkijk in de morele overtuigingen van de Tamils, anderzijds zijn ze niet al te 
sterk gekleurd door verhalen over de Indiase godenwereld. In het voorwoord van Hallesche 
Berichte, schrijft Johann Ludewig Schulze dat de lezer eruit kan opmaken dat het de Tamils niet 
geheel ontbreekt aan goede morele principes. Daar deze boeken bij hen in zeer hoog aanzien 
staan, en er nauwelijks iets bekend is van hun morele kennis, lijkt het hem niet ondienstig voor de 
lezer een proeve ervan af te drukken.591 Kortom, de uitgevers van de Hallesche Berichte waren nu 
bereid om toch ook de betere kanten van de Indiase bevolking te laten zien. Doordat er minder 
inhoudelijke weerstand is, is er ook meer openheid voor en interesse in de taal van de ander. Een 
belangrijke reden voor het wegvallen van deze weerstand, is dat de zendelingen steeds sterker 
overtuigd raakten van het bestaan van een natuurlijke moraal, die ook in ‘heidense’ Indiase 
teksten doorklinkt. De milde instemming met de morele geschriften van zowel de uitgever van de 
Hallesche Berichte als de zendelingen zelf, heeft haar oorsprong in de nieuwe, verlicht-christelijke
587 Ibidem, 728, tegenwoordig gespeld als Tiruchirappalli en Tharangambadi (of Tranquebar).
588 Ibidem, 726.
589 De teksten van de oude Tamil poëtc Auvaiyar worden ook nu nog op scholen in India gebruikt.
590 John, ‘Etwas aus einigen Malabarischen Sittenbüchem, von welchen Aweiar die Verfasserin ist*, NHB 4, 263-269. 
De herkomst van de vertaling wordt er niet bij vermeld; de kans is groot dat op zijn minst één vertaling afkomstig is 
van Bartholomaus Ziegenbalg. Diens vertaling van de “Kóndei Wénden” is pas twee eeuwen na zijn dood onder zijn 
eigen naam gepubliceerd in 1930; B. Ziegenbalg, B. Ziegenbalg's Kleinere Schriften, ed. W. Caland, Amsterdam, 
Koninklijke Akademie van Wetenschappen (Amsterdam 1930).
591 Johann Ludewig Schulze, “Vorrede’, 39" Stück NHB 4, VI.
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zendingsidealen, waar gezocht werd naar universele waarden in de natuurlijke religie van de 
verschillende volkeren. Ziegenbalg had al geschreven dat deze teksten ten voorbeeld kunnen 
worden gesteld aan Christenen, omdat ze aangeven hoezeer de Tamils op de hoogte waren van 
de natuurlijke moraal (zijn vertaling van enkele morele geschriften werd echter niet gepubliceerd). 
Dat idee werd, vele jaren later, in 1784, bevestigd door Rotder, die na lezing van de 
“Tirruwalluwen” — de “Thirukkural” van de beroemde oude Tamil poëet Tiiruvalluvar, die 
ergens tussen de tweede eeuw voor, en de achtste eeuw na Christus leefde — concludeerde “wie 
weit es die Malabaren in ihrer natürlichen Moral gebracht haben”. 592 Rottier schrijft dat hij het 
boek graag had vertaald en ter goedkeuring naar Halle had opgestuurd.
Niet verwonderlijk blijven de teksten waarin de in de ogen van de zendelingen 
verwerpelijke handelingen van de goden worden besproken buiten het blikveld van de lezer. John 
vertelt dat de kinderen in Tamil Nadu de zedenspreuken al op jonge leeftijd te lezen krijgen, de 
“Atticuti” meteen nadat ze het abc hebben geleerd.593 Maar helaas is er onder de schoolmeesters 
nauwelijks iemand die ze kan uitleggen, daar ze in “hoog’ Tamil zijn geschreven. Dat is zeer te 
betreuren, daar de kinderen anders van jongs af aan zeer nuttige begrippen worden bijgebracht 
over de algemene plichten der mensheid, voorzover die in de natuurlijke religie worden geleerd. 
De vele verzen geven inderdaad blijk van een hoog moreel bewustzijn en van waarden die ook 
door de zendelingen worden gedeeld. De lezer krijgt adviezen om geen kwaad te spreken, 
twistzucht te voorkomen, trouw te blijven, niet te breedsprakig te zijn, wijsheid na te streven, zich 
te verdiepen in de wetenschap, niet verkwistend te zijn, niet te gokken, niet losbandig met 
vrouwen om te gaan, zich aan te passen aan de gewoonten van het land en niet zo maar de eigen 
‘stand’ te verlaten. Daarmee sluiten de vertaalde maximes aan op het christelijk wereldbeeld van 
de zendelingen. De maximes, die in Johns vertaling luiden: “Kehre dich nicht an 
Weibergeschwatz”, “Hange dich nicht an Weibespersonen” en “Sanftmuth ist der beste Schmuck 
des Frauenzimmers”, zijn opmerkelijk daar de auteur ervan, Auvaiyar, die leefde in de eerste of 
tweede eeuw na Christus, verondersteld wordt een vrouw te zijn.
Hoewel de zendelingen geïnspireerd zijn door deze maximes, nemen ze niet alles 
klakkeloos over. Hoofdredacteur Schulze schrijft in zijn voorwoord, dat hij de meeste 
zedenspreuken begrijpelijk uitgedrukt vindt, maar ook dat sommigen hem duister voorkomen, 
doordat zij zinspelen op nationale referentiekaders, zoals de afgoden, de producten uit het land, 
en zeden en gewoonten. Van deze ‘duistere zinsneden’ zijn er dan ook maar weinig afgedrukt. De 
meeste teksten zijn bovendien stilzwijgend ontdaan van de Indiase religieuze achtergrond. John 
moest niets hebben van de mythologische, zelfs goddelijke herkomst van de vrouwelijke auteur 
van de ‘fabel’ dat zij een van de vrouwen van Brama was, die om een misdrijf uit de hemel, werd 
verstoten om op aarde boete te doen. Waarschijnlijker leek hem de versie, volgens welke de 
auteur Auvaiyar als “Frauenzimmer” ongehuwd leefde, de eenzaamheid zocht in de wouden om 
zich net als andere wijzen langdurig te oefenen in kennis.
Niet alleen is Auvaiyar door John ontdaan van hindoeïstische ‘franje’, ook heeft hij haar 
teksten verder gekuist. Zo ontbreekt de religieuze aanhef. Het begin van de “Konrai Ventan” — 
een oproep om de twee voeten van de zoon van Vorst Shiva, die een krans van sennebloemen 
draagt, voortdurend te prijzen en te eren — is weggelaten, net als de oproep om Shiva te prijzen en
592 J.P. Rotder, ‘Auszug aus einem Schreiben an den seligen Herm D. Freylinghausen, Trankenbar den 20sten Febr. 
1784’, NHB 3, 683.
593 John, “Etwas aus einigen Malabarischen Sittenbüchem’, NHB 4,1796, 263-264.
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te aanbidden in de “Atticuti”. De eerste regels van de Konrai Ventan zijn aangepast: “Moeder en 
vader zijn de eerste kenbare goden”, is geworden: “Mutter und Vater ist die erste Gottheit, die 
man zuerst erkennet”. De tweede regel, “Het is zeer goed om god in de tempel te aanbidden”, is 
weggelaten. Opmerkelijk is dat sommige verzen, die vanuit het oogpunt van een zendeling best 
vertaald hadden mogen worden, niet zijn opgenomen, zoals: “Geringschat het rekenen en 
schrijven niet” (7) en “Bouw geen al te groot huis” (18). Andere verzen zijn wel heel vrij vertaald, 
zoals bijvoorbeeld “Neem een oliebad op zaterdagen” (16) als “Thue deinem Leibe keinen 
Schaden”. Als laatste vers hebben de zendelingen toegevoegd: “Beschafüge dich stets mit Gottes 
Gesetz”, waarmee de indruk wordt bevestigd, dat de religie van de Indiërs dichtbij die van de 
Christenen staat.
De vertaalde zedenboeken vonden hun weg naar een breder publiek. Eerder al was 
Ziegenbalgs vertaling van het morele geschrift “Ulaga Nidi” elders gepubliceerd, in 1738 in de 
Danische Bibliothec en in 1757 in de Göttingische Poücey-Amts Nachrichten.594 In het jaar dat ze in de 
Hallesche Berichte werden geplaatst, verscheen in het Deutsches Magayin ook de “Atticuti”, nu met de 
eerder weggelaten versregels, bezorgd door de bekende oriëntalist Jakob G.C. Adler. Hij schreef 
erbij dat het origineel, op 9 palmbladen geschreven, door een zendeling uit Oost-Indië naar het 
koninklijk Deens “Missionskollegium” was gestuurd.595 Een andere editie van de “Atticuti” — 
inclusief hindoeïstische aanhef en weggelaten versregels — en van de “Muturai”, verscheen 
bovendien in het Neues Hannoverisches Magayin. Hoewel de inleidende tekst grotendeels 
overeenkomt met de inleiding in de Hallesche Berichte, wordt hier als bronvermelding gegeven:
“Aus den Papieren eines in Ostindien gewesenen Churhannöverischen Officiers”.596 In 1792 
bezorgde de zoöloog Marcus Elieser Bloch in het Berlinische Monatschrift het Tamil-zedenboek 
“Potia Mallai”, geschreven door “Muttutandawen”, zonder erbij te vermelden waar het vandaan 
kwam.597 Bloch had in verband met zijn onderzoek naar vissen in de wereldzeeën intensief 
contact met Christoph John. Het ligt voor de hand dat hij de bron was.
Het meest opmerkelijk is de publicatie van een klein boekje met alle zedenspreuken van 
Auvaiyar, eveneens uit 1791, bezorgd door de taalkundige, fysiocraat en hoogleraar te Halle 
Johann C. C. Rüdiger, die als enige correct vermeldt dat hij de tekst heeft gekregen van John.598 
Waar de spreuken in andere publikaties worden gepresenteerd als een inleiding in de Indiase 
deugdenleer, worden ze daar nadrukkelijk als een product van Indiase geleerdheid gepresenteerd. 
Weliswaar ziet Rüdiger zelf dat het niet om hoge wijsheid gaat, maar om een proeve en 
aankondiging van meer en belangrijker werk, dat hopelijk nog zal komen.Volgens Rüdiger moet 
de geschiedenis, mythologie en wereldwijsheid van een zo oeroud, vroeg en fijn gevormd volk, en
594 B. Ziegenbalg, Danische Bibliothec, oder Sammlung von alten und neuen gelehrten Sachen aus Dannemarck I (Kopenhagen 
1737), 393-418, idem, ‘Lebensregeln der heidnischen Kinder auf der Küste von Coromandel in Ost-Indien’, in: 
Göttingische Policeyamtsnachrichten, oder vermischte Abhandlungen %um Vortheil des Nahrungsstandes aus allen Theilen der 
öhonomischen Wissenschaften, 3 (1757), 25-27; later inclusief Ziegenbalgs toelichting gepubliceerd: B. Ziegenbalg, ‘Ulaga 
Nidi, oder Weltliche Gerechtigkeit’, Kleinere Schriften, W. Caland (red.), Verhandelingen der Koninklijke Akademie van 
Wetenschapen te Amsterdam, Afd. Letterkunde (Amsterdam 1930), 71-87.
595 Aweijar, ‘Das Sittenbuch Aattisuwadi’ , J.G.C. Adler, Deutsches Magaqin 1 (1791), 161-165.
596 Aweiar, ‘Übersetzung des malabarischen oder tamulischen kleinen Sittenbuchs Attisuwadi’ en TJbersetzung des 
dritten tamulischen Sittenbuchs, Mudurei, von derselben Verfasserin’, N eues hannoversches Magaqfn 1 (1791), 833-844; 
Opmerkelijk genoeg verscheen in hetzelfde blad tien jaar later een gedeeltelijke herdruk van de zedenspreuken, van 
de drie boeken van Auvaiyar, zoals die letterlijk in de Hallesche Berichte zijn opgenomen; ‘Etwas aus drei 
malabarischen Sittenbüchem’, N eues hannoversches Maga^in 11 (1801), 504-510.
597 Muttutandawen, T)as Sittenbuch Pottia malei’, Marcus Elieser Bloch, Berlinische M onatsschrift 19 (1792) 195-200.
598 J. C. C. Rüdiger, Aweiar*s Kalmorhuckam, oder Sittensprüche, aus Tamulischen Palmbldttem überset^t m it Bemerkungen über 
indische Gelehrsamkeit (Halle 1791).
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de natuurkunde van een zo ver, van ons verschillend land, ontegenzeggelijk ook veel 
wetenswaardig bevatten.599 De spreuken van Auvaiyar lezen in dit boekje als een ode aan de 
geleerdheid, een advies om zich vlijtig met wetenschap bezig te houden, omdat dat geluk en 
aanzien brengt: “Was man schreibt, das bleibt”,600 en wanneer alles verloren gaat, blijft toch 
datgene wat men heeft geleerd. Hoewel de eerste maximen ook kunnen worden gelezen als een 
eerbetoon aan de ratio, zouden sommige door Europeanen als minder verlicht kunnen worden 
beschouwd: “Böse mogen keinen Unterricht annehmen / Richte deine Sinne nicht auf eide 
Weiber / Gründliche Gelehrte werden Götter / Fange dein Lemen im Namen des Sohnes der 
Göttin (des Puleiars) an”.601 Of de Tamilwijsheden aansloegen bij het Duitse publiek valt moeilijk 
te zeggen. Rüdigers boekje is niet al te enthousiast gerecenseerd in Allgemeine deutsche Bibliothek, 
hoewel de recensent, net als Rüdiger, verheugd is over de door John toegezonden Indiase teksten, 
ontgaat hem de zin en de logica van een aantal spreuken.602
Misschien waren de reacties in het Engelse taalgebied enthousiaster, gezien Johns artikel 
in de Asiatic Researthes over het leven en de geschriften van “Avyar”, waarin hij wël uitgebreid 
ingaat op de mythische levensgeschiedenis van de dichteres.603 Hij geeft twee versies: Auvaiyar als 
een van Brama’s vrouwen, die in ongenade was gevallen, en een ander als één van de zeven 
wijzen, die allen voortkwamen uit hetzelfde gezin. Ook de laatste had een mythische oorsprong. 
Toen de vader van Auvayiar, een brahmaan, een vallende ster zag bij een paria-dorp, realiseerde 
hij zich dat het aldaar pas geboren meisje was voorbestemd om te trouwen met zijn zoon. Om dit 
te voorkomen, werd de baby in een mandje in de Kavery-rivier gelegd. Stroomafwaarts werd ze 
gevonden door een brahmaan die besloot haar op te voeden. De vader ging op reis, ontmoette 
haar opnieuw, en besloot met haar te trouwen, niet wetende dat zij eigenlijk was voorbestemd om 
met zijn zoon te trouwen. Hij verliet haar, nadat was uitgekomen dat zij van paria’s afstamde, 
maar na vele omzwervingen kwamen ze toch weer bij elkaar en kregen ze zeven kinderen, die 
eveneens te vondeling werden gelegd. Ieder kind werd anders opgevoed: één bij een koning, de 
ander bij een schoonmaker, de volgende bij een palmwijnboer, een mandenmaker, een brahmaan, 
een paria en een dichter/filosoof. Auvaiyar groeide op bij de laatste. Zij was goed op de hoogte 
van chemie en beschikte over de kracht om goud te maken en de beste medicijnen, die het 
mensen mogelijk maakten een hoge leeftijd te bereiken. Zijzelf werd 240 jaar oud. Volgens John 
werd deze legendarische vertelling in diverse oude Tamilgeschriften herhaald. In zijn artikel zijn 
teksten opgenomen uit de “Atticuti”, “Konrai Ventan” en de “Kalvi-oluckam”. De religieuze 
aanhef bij de verzen licht hij toe met de opmerking, dat de aangesprokene de eerste zoon van 
Shiva is en dat Shiva is afgebeeld met een bloem op zijn hoofd. John publiceerde dit Engelse 
artikel niet in de hoedanigheid van zendeling, maar van Indoloog.
Een belangrijke gebeurtenis in deze periode was, naast de vertalingen van morele 
maximes van Auvaiyar, de publicatie in 1803 van het grootste deel van de gedichten en spreuken 
uit de Thirukkural van ThiruvaHuvar, in het Duits: “Tiruwalluwer”, vertaald door zendeling 
August Friedrich Cammerer. Het boek is van een inleiding voorzien door een leerling van 




602 ‘Aweiar's Kalwior Huckam, oder Sittensprüche aus Tamulischen Palmenblattem übersetzt’,in:
Allgemeine deutsche Bibliothek 116, 2 (1794), 615-616.
603 Christoph Samuel John, ‘A summary of the Life and Writings of Avyar1, in: A siatic Researches 7 (Calcutta 1808), 
343-361.
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plantenverzameling. Von Schreber had uit eerdere berichten van de zendelingen hierover 
opgemaakt, dat dit werk niet onderdeed voor Seneca’s geschriften. Cammerer had echter alleen 
het eerste deel over de deugd en het tweede deel over de welvaart vertaald. Het derde deel over 
de liefde liet hij weg met het argument dat dit in zulke geringschattende woorden was geschreven, 
zo vol schuine opmerkingen, dat men zich moest afvragen, of dit deel wel van dezelfde auteur 
was.604 Cammerer vreest dat hij de lezer beledigd zou hebben, wanneer hij ook de rest zou 
hebben vertaald, daar de laatste verzen — in zijn woorden — niets dan afschuw en weerzin teweeg 
brengen. Toch was dit een mijlpaal in de geschiedenis van de indologie, aangezien hier een van de 
belangrijkste werken uit het Tamil werd vertaald, tot dan toe in Europa nog onbekend.
Het is opmerkelijk dat Ernst Windisch in zijn overzichtswerk van de geschiedenis van de 
indologie van alle zendelingen alleen Ziegenbalg noemt, en dan ook nog eens in een voetnoot. 
Over Schultze, Walther, Fabricius, John, Rottier en Cammerer schrijft hij niets.605 Ook 
Cammerers vertaling van de “Thirukkural” wordt niet genoemd. Wel vermeldt hij dat de Britse 
zendeling en tamiloloog George Uglow Pope voor zijn vertaling van dit werk, verschenen in 
1886, gebruik gemaakt heeft van Beschi’s aantekeningen.606
5.6 Taal en tekst: de ontdekking van de wijsheid van de Indiër
De wijze waarop de Indiase talen worden besproken in de Halksche Berichte, kan niet worden los 
gezien van de waardering voor de inhoud. Tot de jaren 1780 was de waardering van originele 
Tamil teksten bepaald niet hoog. Wanneer ze überhaupt ter sprake kwamen in de berichtgeving, 
dan toch meestal negatief. Dat blijkt bijvoorbeeld uit diverse gespreksverslagen. Een zendeling, 
die in 1770 een Indiër aantrof zittend op een muurtje, lezend in de “Ramajanaru”, zei tegen de 
man hoe schandelijk de inhoud van dit werk was. De associaties met afgoderij en heidendom 
waren snel gemaakt. De zendeling las in plaats daarvan voor uit een eigen stichtelijk werkje, en 
liet dat achter bij de Indiër.607 In 1771 ontmoetten de zendelingen Gericke en Kohlhoff op de 
terugweg van Tiruchirapalli naar Tranquebar een “Wittuwan”, door hen vertaald met ‘heidense 
poëet’, die zelf — althans volgens de zendelingen — uit de 'heidense' geschriften vele stellingen 
tegen het ‘heidendom’ aanvoerde.608 Hem werd lichtzinnigheid en huichelarij voorgehouden, 
omdat hij met al deze kennis toch als heiden leefde, en allerlei ‘schandelijke’ ceremonieën 
accepteerde. De poëet glimlachte, liep weg, maar vroeg nog wel om een stichtelijk boekje, dat hij 
ook kreeg en behield.609 Maar het blijkt ook uit brieven, zoals die van Christian Schwartz, die 
weinig te spreken was over de ‘heidense’ poëzie. Volgens hem leren slechts weinig Indiase 
kinderen lezen, schrijven en rekenen, en wat ze leren heeft weinig goeds in zich: “Das Lesen 
lemen sie aus heidnischen Büchem, worin die erdichteten Erscheinungen ihrer Götzen, nebst
604 “..in niederige Ausdrücken geschrieben, so schmutzig dargestellt, und voller Zoten ist, daB wenn man das 
vorhergehende gelesen, zweifeln muB, ob es ein und eben denselben VerfaBer hat”, August Friedrich Cammerer, 
TBinleitung’, Des Tiruwalluwer Gedichte und Gedenksprüche, Aus der Tamulischen Sprache überset^t (Nürnberg 1803); 
Cammerer wordt op de titelpagina aangekondigd als doctor in de “Weltweisheit” en koninklijk Deens zendeling te 
Tranquebar.
605 Ernst Windisch, Geschichte der Sanskrit-Phi/ologie und indischen AÜertumskunde (Straatsburg 1920).
606 George U. Pope, The 'Sacred' Kurral ofTirum/Iuva-Nayanar (Londen 1886).
607 J.B. Kohlhoff e.a., ‘Von Trankenbar, Tageregister vom Jahr 1770*, NHB /, 596.
608 J.B. Kohlhoff en C.W. Gericke, ‘Reise nach Tiruchirapalli, 1771’, NHB 1,1119-1120.
609 Later kwam hij terug en vroeg om een tweede boekje. Hij zei dat hij erover dacht om naar Tiruchirapalli te gaan 
om zich bekend te maken bij de “padre”, daarbij doelend op Christian Schwartz.
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allen ihren ungerechten und unreinen Handlungen beschrieben werden“.610 Natuurlijk wisten de 
zendelingen dat de Indiase poëzie bij de bevolking hoog in aanzien stond, maar met de inhoud 
ervan konden zij zelf niet leven.
De omslag in de waardering van de Indiase talen in de Hallesche Betichte voltrok zich 
langzaam. In het tijdschrift werd dit vanaf de jaren 1770 bespeurbaar. Zo verzuchtte Christian 
Gericke in 1775 bij het zien van ‘heidense’ rituelen tijdens een festival, dat de wetenschappen niet 
genoeg tegenkracht kunnen bieden aan zo veel afgoderij. Ook Europeanen zouden zonder Gods 
woord eenzelfde weg inslaan. En al hebben Indiërs hun wijzen, die kunnen geen tegenwicht 
bieden:
Sie haben manche so schöne Poeten, als die Griechen und die Römer gehabt haben, unter 
denen einige sind, die gegen solches Wesen durch göttUiche Providenz so gut gezeugt 
haben, wie Socrates gegen den Götzendienst der Athenienser. Dieser ihre Schriften 
werden noch dazu in grossen Ehren gehalten und in den Schulen gelesen: richten aber 
bey diesen Heiden so wenig aus, als andere bey andem Heidenschaften ausgerichtet 
haben.611
Hoewel Gericke dus lovend spreekt over de Indiase poëten, presenteert hij hen in een kritische 
context: zelfs de vaak zo mooie teksten halen niets uit tegen de “heidense’ praktijken. Gericke’s 
formuleringen echter, kunnen worden gezien als voorbode van een positievere houding, die ook 
in de Hallesche Berichte tot uitdrukking komt Van belang hier is ook de vergelijking tussen Indiase 
poëten met Griekse en Romeinse, waardoor ze historisch gezien gelijk werden gesteld met de 
bronnen van de Europese beschaving.
Een belangrijke oorzaak van de omslag in waardering is dat de zendelingen, net als de 
Deense en Britse compagniesdienaren steeds geïnteresseerder waren geraakt in de Indiase taal, 
staatsvorm, overheid en cultuur. Sinds de slagen bij Plassey (1757) in het noorden en bij 
Wandiwash (1760) in het zuiden vielen aanzienlijke delen van de Indiase bevolking rechtstreeks 
dan wel via protectoraten onder Europees gezag. Vooral gouvemeur-generaal Warren Hastings 
stimuleerde het onderzoek naar Indiase taal en cultuur. Hij stond voor moeilijke beleidskeuzes. 
Het ontbrak aan kennis van het Indiase recht, het belastingstelsel, de landbouwmethoden en de 
irrigatiesystemen. De zendelingen waren nauw betrokken bij de Asiatic Society o f  Bengal en 
onderhielden schriftelijk contact met het Bataviaasch Genootschap van Kunsten en Wetenschappen in 
Jakarta. John werd in 1797 zelfs erelid van de Asiatic Society. Andere ereleden waren onder meer 
de Franse filosoof en oriëntalist Constantin de Volney en de sterrenkundige Guillaume le 
Gentil.612
De East India Company was zo goed op de hoogte van de talenkennis van de zendelingen 
dat ze werden ingezet als tolk bij diplomatieke missies. Christian Schwartz werd zelfs tweemaal 
als diplomaat — vredestichter — gestuurd naar het hof van Mysore. Toen Fort William College 
werd gesticht, een college dat tot doel de moraal en kennis van India onder de 
compagniesdienaren op een hoger peil te brengen, bood gouvemeur-generaal Richard Colley 
Wellesley de zendelingen een professoraat in het Tamil aan. Hoewel het aanbod niet
610 C.F. Schwartz, ‘An den Herm Geheimden Secretair, hinüber London, unterm 28sten Oct., 1768’, 261-263, tevens 
afgedrukt als: idem, ‘Auszug eines Schreibens des MiBionarii Schwaz, an einen Freund in London, Tiruchinapally, 
vom 28ten Oct 1768’, in: Hatmoveriscbes Magâ in 8 (Hannover 1770), 118.
611 Citaat zo overgenomen; C.W. Gericke, ‘Herm Gerickens Reise nach Tirunamalei’, NHB 2, 88.
612 Asiatic Society of Bengal, A.'iaiic 3 (Londen 1808), 428, en ook C.S. John, ‘Von Herm John an 
ebendenselben, Trankenbar den 3 Febr. 1798’, NHB 5, 552.
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onaantrekkelijk was, een salaris van 12.000 rupia per jaar en na zeven jaar automatisch een 
pensioen van 6.000, sloegen de zendelingen het in eerste instantie af vanwege hun eigen 
verplichtingen in Zuid-India. Uiteindelijk zou Pazold in 1802 functie als “Tamulischer 
Sprachlehrer” bij de nieuwe academie in Calcutta op zich nemen.613
De oorzaak voor de toegenomen interesse moet echter niet alleen in India worden 
gezocht, maar ook in Europa, in de correspondenties met Europese geleerden, die geïnteresseerd 
raakten in het lezen van autentieke oude teksten, of die nu Germaans, Keltisch, Koptisch of 
Indiaas waren. De zendelingen werden aangezet om ook met hun kennis van bijvoorbeeld het 
Tamil naar buiten te treden. De veranderende interesse van Europese wetenschappers voltrok 
zich eveneens langzaam, maar de wijzigingen in het wetenschappelijke discours waren 
fundamenteel, ook waar het gaat om de waardering van de kennis van vreemde talen. Traditioneel 
bestudeerden vooral theologen de Oosterse talen om daarmee meer kennis van de bijbel, van de 
bijbelse taal, het hebreeuws, en van de bijbelse wereld op te doen. Kennis van de inheemse taal 
was in de vroegmoderne tijd geen vereiste voor het schrijven van een goed reisverslag: er waren 
immers altijd wel tolken. Bovendien werden reizigers in de empirische traditie van de natuurlijke 
historiën geacht eerst en vooral op te schrijven wat zij zagen.614 Reflectie werd ontmoedigd, 
omdat die al te gemakkelijk kon leiden tot subjectiviteit en eigen interpretatie van de reiziger.
In de tweede helft van de achttiende eeuw raakten juist theologisch geschoolde 
wetenschappers met een grote interesse in de natuurlijke historie ervan overtuigd, dat kennis van 
inheemse talen onontbeerlijk was voor auteurs van reisverslagen. Deze verandering kwam vanuit 
de traditie van het natuurhistorisch onderzoek tot stand. Johann Reinhold Forster en diens zoon 
Georg zagen communicatie met de autochtone bevolking als essentieel deel van hun onderzoek 
tijdens hun reis om de wereld (1772-1775) met de tweede expeditie van James Cook. Zij zochten 
voortdurend naar inheemse informanten om zo mogelijk direct in de inheemse taal geografische 
en antropologische informatie te kunnen inwinnen, ervan uitgaande dat de plaatselijke bevolking 
voor hen deuren kon openen.615
Informatie werd niet alleen gezocht bij inheemsen, ook de oude geschriften uit het 
Sanskrit werden van toenemend belang geacht voor de kennis van het eigentijdse India. Dat 
vertalingen konden bijdragen aan kennis van de natuurlijke historie, betoogt bijvoorbeeld ook Sir 
William Jones in zijn artikel over de civiele en natuurlijke historie van Azië:
AU the Asiatic nations must be far better acquainted with their several countries than mere 
kiuropean scholars and travelers; that, consequently, we must leam their geography from 
their own writings; and that, by collating many copies of the same work, we may correct 
the blunders of transcribes in tables names, and descriptions.616
Dat de interesse in de taal in snel tempo toenam, is goed te zien aan de werken van de belangrijke 
oriëntalist en theoloog Johann David Michaelis, hoogleraar in Göttingen. Ook in diens beroemde 
questionnaire voor de leden van de expeditie naar Arabië benadrukte hij, hoe belangrijk de 
inheemse talen waren voor het onderzoek van de expeditieleden. In eerste instantie vindt hij dit
613 ‘Von der Danischen Mission in Trankenbar, 1800’, NHB 5, 838, G.C.Knapp, “Vorrede’, NHB 5, V.
614 Hancojürgens, Ontdekkers en onderzoekers in de Oost, 37-46.
615 Hans Erich Bödeker, ‘Aufklarerische ethnologische Praxis, Johann Reinhold Forster und Georg Forster’, in: Hans 
Erich Bödeker, Peter Hanns Reill en Jürgen Schlumbohm, Wissenschaft ah kuÜureUe Praxis 1750-1900 (Göttingen 
1999), 240-243.
616 William Jones, ‘On Asiatic History, Civil and Natural’, in: Asiatic Researches, 4 (London 1799), 9.
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vooral van belang ter voorkoming van de spraakverwarring die kan ontstaan wanneer reizigers 
gegevens niet precies noteren. Hij vraagt zich af hoe men een gemiddelde stad, beek, berg, dier of 
kruid kan terugvinden, wanneer namen in onduidelijk Latijn zijn opgeschreven. Zijn 
vergelijkingen van gegevens van een Duitse met een Engelse auteur al moeizaam, een vergelijking 
met Arabische auteurs is gewoonweg onmogelijk, wanneer men niet precies opschrijft wat men 
hoort. Maar het grootste communicatieprobleem doet zich volgens Michaelis voor bij de reizigers 
zelf, voor wie het moeilijk wordt zonder kennis van de taal het land te doorgronden. Bewoners 
gedragen zich vaak tegenover reizigers wantrouwig als vreemden, en wanneer ze zich opener 
opstellen, dan vinden ze vaak toch geen genoegen in de omgang. Reizgers stuiten dus overal op 
hindernissen. De reiziger ervaart slechts dat wat men vraagt. Maar zelfs dat is de vraag, aangezien 
er altijd een tolk tussenzit, die het in zijn woorden weergeeft. Wanneer men de taal niet verstaat is 
het voor de reiziger vooral ondoenlijk kennis op te doen op het terrein van de zeden en 
gewoonten, het recht en de politiek.
Het belang dat Michaelis hechtte aan talenkennis voor onderzoek naar andere culturen 
veranderde in de loop der jaren. Dit blijkt uit zijn jaren achtereen verschijnende tijdschrift 
Orientalische und exegetische Bibliothek, waarin hij alles publiceerde dat verhelderend kon zijn om de 
wereld van de bijbel beter te begrijpen, inclusief recensies van reisverslagen en correspondenties 
met de zendelingen in India over de natuur. Was zijn interesse eerst en vooral gericht op de 
natuurlijke en civiele historie en de geografie, pas later stelde hij belang in de poëtische werken 
van India. In een recensie uit 1779 van Ignaz von Stürmers Anthohgia Persica, een overzicht van 
Persische geschriften, gaf Michaelis nog te kennen dat hij de oude Oosterse geschriften vooral las 
vanwege de informatie over de historie en geografie van een land. Poëten en moralisten had men 
in het vaderland immers al wel genoeg
Wirklich, die wichtigen Authoren des Orients, deren Ausgabe ich wünsche, sind nicht
Poeten, schöne Geister, Theologen, Philosophen, sondem die, aus denen wir lemen
können, was uns aus Europaischen Schriftstellem zu lemen nicht möglich ist,
einheimischer Geschichtschreiber und Erdbeschreiber.617
Zes jaar later was Michaelis echter op andere gedachten gebracht. In 1785 vroeg hij per brief aan 
de zendelingen in Tranquebar of het niet mogelijk was een bekeerde (christelijke) brahmaan naar 
Europa te sturen om de Veda’s te vertalen. Hij wist vrijwel zeker dat er meer dan één Duitse 
vorst zou zijn die in zijn onderhoud zou willen voorzien.618 De zendelingen gaven hem weinig 
hoop. Zij antwoordden dat er wel geleerde bramanen zijn, die de Veda’s begrijpen, maar dat de 
zeer zeldzaam zijn en verborgen worden gehouden, zodat ze zelfs onder de brahmanen 
nauwelijks te vinden zijn. De zendelingen betwijfelen of Europeanen exemplaren in bezit hebben, 
en wanneer dat zo is, dan hebben ze die niet zonder grote omkoping en moeite verkregen. Het is 
ook Michaelis zelf opgevallen dat van de tachtig teksten in het Tamil die Ziegenbalg bezat, niet 
één tot de eigenlijke “Urschriften” behoorde. Hij onderstreept nu het belang van nieuwe 
pogingen om de Veda’s in bezit te krijgen.
Hoe is deze verandering in interesse te verklaren? Uit Michaelis’ Orientalische und exegetische 
Bibliothek blijkt, dat hij zeer goed op de hoogte was van de nieuwste geschriften over India. Zo 
recenseerde hij de Recherches historiques etgéographiques sur flnd e  van Abraham-Hyacdnthe Anquetil-
617 Johann David Michaelis, Johann David Michaelis orientalische und exegetische Bibliothek, 14 (1779), 13.
618 Johann David Michaelis, Orientaüscbe und exegetische Bibliothek, 23 (1785), 136.
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Duperron, in 1776 in het Duits verschenen, en kende hij de werken van Alexander Dow en John 
Zephaniah Holwell over het hindoeïsme, die respectievelijk in 1772 en 1778 in het Duits 
verschenen. Deze publicaties moeten zijn interesse in de Indiase wijsheid hebben gewekt. In zijn 
recensie van Anquetil schrijft hij dat de zendelingen de Fransman misschien verder hadden 
kunnen helpen in diens zoektocht naar de Veda’s. Hij constateert echter dat Anquetil 
waarschijnlijk niet bekend is met het werk van de zendelingen, zoals zoveel Fransen onbekend 
zijn met het werk van Duitse geleerden.619
De moeite die Europeanen in India zich moesten getroosten om de geheimzinnige oude 
teksten in het Sanskrit te achterhalen, maakte deze alleen maar interessanter. Aan het einde van 
de eeuw gaven Duitse intellectuelen een warm welkom aan vertalingen van epische werken uit het 
Sanskrit. De oude teksten openbaarden zich nu ook voor de Europese intellectuele elite, die tot 
dan toe slechts in brokstukjes kennis kon hebben van taal en wijsheid van de Indiërs. De eerste 
vertaling uit het Engels in het Duits van het epos Sakuntala door Georg Forster leverde een 
belangrijke bijdrage aan de nieuwe mode.620 Deze vertaling sloot perfect aan bij Herders 
verlangen naar “Naturpoesie”, die hij reeds in zijn / olkslieder uit 1779 verzameld had: liederen 
van Keltische barden, zoals de in 1762 door James Macpherson ontdekte liederen van Ossian, 
Duitse jagersliederen en zelfs een lied uit Kamtsjatka.621 Niet voor niets heeft Herder ook in zijn 
kritische discussie over de zending tussen een Aziaat en Europeaan een reeks vertalingen van 
Brahmaanse wijsheden opgenomen.622 In de Romantiek was de interesse in een proto-taal groot. 
Deze “Ursprache” hoopte men te vinden door het Sanskrit, Grieks en Latijn met elkaar te 
vergelijken.623 Indiase teksten waren niet meer alleen interessant vanwege informatie over 
geografie of historie, of om informatie uit op te doen om de bijbelse wereld beter te begrijpen, 
maar ook en vooral vanwege de authenticiteit en literaire waarde ervan.
Ook Johann Christian Christoph Rüdiger, uitgever van Auvaiyars morele maximes, die 
een correspondentie met zijn studiegenoot John onderhield over India’s talen, was enthousiast. 
Hij meende dat de geschiedenis, mythologie en wereldwijsheid van een zo oeroud en fijn 
ontwikkeld volk, de natuurkunde van een zo veraf van Europa en zo verschillend land, 
ontegenzeggelijk ook veel wetenswaardigs moest hebben.624 Voorheen werd door Europa de 
oudheid van de Indiërs nog als fabelachtig afgedaan, hun geschiedenis veracht, hun zelfbestuur 
ingeperkt, hun godsdienst belasterd en hun geleerdheid bespot. Maar Rüdiger vindt genoeg 
bewijzen van hun vroegere ontwikkeling. Deze mag in wellust en luiheid zijn ontaard, in India 
zijn tot wasdom gekomen, die nergens geëvenaard is.625
Rüdiger gelooft dat als men ergens het begin van het menselijke geslacht wil zoeken, dat 
in India te vinden is. Alleen in de warme, altijd vruchtbare gebieden tussen de keerkringen kan de 
hulpeloze kindsheid van de menselijke soort voor het eerst tot ontwikkeling gekomen zijn. Niet 
in Zweden, Griekenland, Egypte, Palestina of Babylon moet het aards paradijs worden gezocht, 
maar in India, dat zoveel natuurlijke rijkdommen en aantrekkingskracht had. Het enige dat de
619 Johann David Michaelis, Orientalische und exegetische Bibliothek, 11 (1776), 28-29.
620 Walter Leifer, India and the Germans, India and the Germans, 500 Years oflndo-G erman Contacts (Tübingen 1969), 75-90.
621 Johann Gottfüed Herder, Stimmen der Völker, Volksüeder nebst untermischten anderen Stücken, Josef Nadler (red.) 
(Stuttgart 1938).
622 J.G. Herder, ‘Propaganda’, A drastea 3 (1802),181-183.
623 Tuska Benes, ‘ComparaUve Linguistics as Ethnology: In Search of Indo-Germans in Central Asia, 1770-1830’, in: 
Comparative Studies o f South Asia, A frica and the Middle East, 24:4 (2004), 177-132.
624 J. C. C. Rüdiger, ‘Zuschrift an den Herm Missionarius John zu Trankenbar*, in: Aweiar's Kalwiorhuckam, 5.
625 Rüdiger, Aweiar's Kalwiorhuckam, 20.
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brahmanen te verwijten valt, is de opzettelijke misleiding van het volk en de geheimhouding van 
hun kennis en geloofsboeken. Onwetende brahmanen verbergen de Veda’s alleen om lastige 
vragen over verklaringen ervan te ontwijken. Omdat het hun voordeel oplevert, houden deze 
“Bauchpfaffen” de massa bijgelovig. Maar Rüdiger gelooft dat de situatie in Europa lang 
vergelijkbaar was. Is het met de Thora en de Evangeliën niet net zo is gegaan? Zien we in Europa 
niet overal nog soortgelijke misbruiken?626 Zo levert hij dus ook kritiek op de eigen samenleving.
Volgens Rüdiger zal de verbreiding van kennis van de Indiase geleerdheid in vele 
opzichten nieuw licht werpen op de menselijke kennis in het algemeen, maar in het bijzonder op 
de beschouwelijke wereldwijsheid en zedenleer. Hoe meer van India door nauwkeurige 
waarneming van reizigers bekend wordt, hoe positiever ook het beeld ervan zal zijn. Als knaap 
was Rüdiger al op zoek naar Indiase talen en las hij met het oog hierop de Hallesche Berichte. Hij 
heeft hoge verwachtingen van het werk van John, die beschikt over een grote hoeveelheid Indiase 
teksten en belooft ze te gebruiken ter vermeerdering van kennis en ze op verzoek mede te delen. 
Zo heeft John er reeds op gewezen, dat in de in Engeland uitgekomen vertaling van de “Bhaguat- 
Gheeta” te veel Europese “wereldwijsheid’ is geslopen. Juist hierom heeft Rüdiger zich vaak 
geërgerd, wanneer de berichten van een Dow, een Holwell, een Le Gentil en een Sonnerat als 
nieuwe ontdekkingen werden geroemd, terwijl bijna alles in de Hallesche Berichte “schon langst für 
Teutschlands Augen lag”. Volgens hem had men de informatie van de zendelingen kunnen 
vinden en benutten, zoals Mathurin La Croze, Theofilus Bayer en Johann David Michaelis dat 
overigens wel hebben gedaan.627
Tamil, o f  toch nog Sanskrit?
In de tweede helft van de achttiende eeuw realiseerden de zendelingen zich steeds meer dat zij 
niet konden achterblijven met het publiceren van hun kennis over India. Wilden zij gehoord 
worden, dan moesten zij meer schrijven over de natuur en cultuur van India. Achteraf gezien lijkt 
het of ze de boot hebben gemist. Hoe komt het toch dat zij, ondanks hun belangrijke bijdrage 
aan de ommekeer in de Europese bestudering van Indiase talen, zo weinig waardering voor hun 
werk hebben ontvangen? Een deel van het antwoord ligt in hun aanvankelijk weinig positieve 
oordeel over de Indiase geschriften. Zelfs de gematigd verlichte zendeling John was niet in alle 
opzichten overtuigd van de betekenis van deze geschriften. Hij gaf bepaald niet hoog op over de 
kennis van de natuurlijke historie die hierin te vinden was. De meeste teksten bevatten volgens 
hem veel onzin.628 Bovendien hadden de zendelingen de neiging om selectief te werk gingen met 
het publiceren van vertalingen. Het is niet verwonderlijk dat de Indiase epische poëzie, die 
Goethe en Schiller bewonderden vanwege hun oorspronkelijkheid en krachtige beeldspraak, niet 
afkomstig was van de zendelingen.
Een ander deel van het antwoord op vraag waarom de zendelingen toen de interesse daar 
was weinig werden gehoord, ligt in het feit dat zij weliswaar plannen hadden om Sanskrit te leren, 
maar te weinig tijd dit ten uitvoer te brengen. Hun lezers hoorden vaker van goede voornemens, 
maar niet van de tenuitvoerlegging ervan. Zo adviseert John al in 1784 om in de toekomst ook 
hoog Tamil en Sanskrit te leren. Hij verwacht dat dit van groot nut is, niet alleen om geleerde 
Tamils te overtuigen, maar ook om de “Urschriften” te ontdekken en bekend te maken waarop
626 Ibidem, 21, 23.
627 Ibidem, 6.
628 C.S. John, Tragen des Herm Professor Forster’, NHB 4,648.
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de geleerden in Europa reeds door Hollwell en Dow zijn gewezen.629 Rüdiger spreekt in 1791 de 
hoop uit, dat er binnen tien jaar veel belangrijks wordt gepubliceerd, daar de Indiërs in elke tak 
van kennis geen boeken hebben geschreven.630 Maar uit zijn necrologie van John, gepubliceerd in 
1816, blijkt niet dat er veel vooruitgang is geboekt. Rüdiger spreekt de hoop uit dat de 
zendelingen hem nieuwe stukken zullen toesturen om Johns nalatenschap van Indiase 
manuscripten ook in Duitsland bekendheid te geven.631 Daar wil hij zich voor inzetten. Hij sterft 
echter in 1822 zonder veel te hebben laten zien.
Een derde verklaring voor het feit dat de zendelingen weinig eer is toebedeeld in de 
oriëntaalse renaissance is dat zij vooral informatie uit de orale Indiase cultuur aan Europa 
overbrachten, en minder aandacht hadden voor oude teksten. In 1739 bijvoorbeeld, werd in het 
tijdschrift een samenvatting opgenomen van de Yajurveda, een van de vier heilige Veda’s. Na enig 
aandringen, een belofte van geheimhouding en betaling was de brahmaan Crüschtna bereid om 
de inhoud van dit werk mondeling over te brengen.632 Achteraf gezien kan het verbazen dat deze 
in 1739 gedrukte “I \zapt-lnhat des Iadsur-Wedam” in Europa zo weinig aandacht kreeg. De 
oorzaak hiervan is eenvoudigweg gelegen in de presentatie ervan. Het is een weinig toegankelijke, 
cryptische synopsis. Geen wonder dat het artikel nauwelijks aandacht van het Europese publiek 
kreeg..
Pas aan het eind van de eeuw werd ook door de zendelingen geschreven over de manier 
waarop brahmanen met de oude teksten omgaan. In een apart bericht over sanyassins, “verlichte 
brahmanen’, uit 1796, gaat Cammerer in op de redenen waarom er zo weinig teksten uit het 
Sanskrit bekend zijn. Brahmanen dragen de Veda’s aan elkaar voor, zonder er een boek bij te 
gebruiken. Men is verbaasd te zien hoe zij zonder een woord te vergeten alles uit het hoofd 
opzeggen. Wanneer hen passages zijn ontglipt, gaan ze naar een brahmaan die de Veda in huis 
heeft, om deze na te lezen. Dat de teksten zo zeldzaam zijn, komt volgens Cammerer ook, omdat 
de kennis van het Sanskrit en de ijver om het te leren sterk is afgenomen. Wanneer een brahmaan 
sterft, weten zijn erfgenamen vaak niets met de teksten te beginnen, waardoor ze ook niet meer 
zorgvuldig worden bewaard. Bovendien is het een schimmige leer door de vele parabels en 
omslachtige allegorieën. Volgens Cammerer gebruiken de Indiërs een massa spreekwoorden, daar 
waar wij slechts enkele woorden nodig hebben. Ter illustratie van deze in hoge mate duistere 
poëzie heeft Cammerer als een van de eerste Europeanen een stuk van de Veda’s vertaald. Hierin 
wordt de waarde van de deugd en de schande van laster uitgelegd:
Gift fiihrt der Scorpion nur in dem Stachel, der Fliege sitzt es in dem Kopfe, die Schlange 
hat es blos in den Zahnen, beym Bösewicht ist alles Gift — Umpflanze ein Wölipölam 
(Allium sativum [knoflook, H.J.]) mit den schönsten wohlriechenden Blumen, der Gestank 
wird dennoch nicht verdranget, der Rechtschaffene bemühe sich noch so sehr, den 
Bösewicht zu bessem, er bleibt stets derselbe.633
629 C.S. John, Tïinige Vorschlage des Herm Missionarii Johns die Mission betreffend’, NHB 3, 702,704, de 
publikaties van Hotwell en Dow zijn opnieuw uitgegeven in: P. J. Marshall (ed.), The British Discovery ofH induism in the 
Righkcnth Century (Cambridgc 1970).
630 J. C. C. Rüdiger, Aweia/s Kalwiorhuckam, 24.
631 J.C.C. Rüdiger, TJeber D. Christoph Sam. John’s Verdienst um die Indische Gelehrsamkeit’, NHB 6, 525-529, 
aldaar 529.
632 Dal, a.o., HB 4,1182-1185,1251-1294.
633 August Friedrich Cammerer, ‘Herm Cammerers Nachricht von den Saniasigöl, oder den im besondern Rufe der 
Heiligkeit stehenden Brahmanen’, NHB 5, 360.
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De manier waarop Cammerer de Indiase wijsheden uit het Oosten presenteert, verschilt wezenlijk 
van de presentatie van Oosterse teksten door bijvoorbeeld Abraham Hyadnthe Anquetil- 
Duperron, Geoig Forster en WiUiam Jones, die juist de schoonheid, oorspronkelijkheid en 
wijsheid van de teksten zagen.
De belangrijkste reden echter dat het werk van de zendelingen pas recent aan de 
vergetelheid is ontrukt, is dat zij zich niet zozeer toelegden op het “Samscrutam”,634 maar op het 
hoog-Tamil. Reeds in 1725 geeft Benjamin Schultze in de Hallesche Berichte een overzicht van 
telwoorden en data in het “Kirendum”.635 Doordat het hoog Tamil doorspekt was met woorden 
uit het Sanskrit, hebben zendelingen als Ziegenbalg, Walther, Schultze, John en Cammerer zich 
indirect wel degelijk met deze taal bezig gehouden. Dat de zendeling het Grantha- en Devanagari- 
schrift voor een taal aanzagen, is niet onlogisch gezien het geheel eigen karakter van deze heilige 
lettertekens en ook gezien het belang dat zijzelf hechtten aan een heilige taal als basis van de 
religie. Met hun belangstelling voor de Indiase talen hadden de zendelingen feitelijk een veel 
breder perspectief dan gebruikelijk werd in de negentiende eeuw, toen alle aandacht exclusief 
uitging naar het ‘zuivere’ en ‘oorspronkelijke’ Sanskrit.
5.7 Conclusie
De Duitse zendelingen waren sleutelfiguren in de transmissie van kennis van taal en cultuur, 
zowel in India als tussen India en Europa. Zij fungeerden als doorgeefluik voor verschillende 
groepen, niet alleen door hun kennis aan anderen over te dragen, maar ook door op cruciale 
momenten de drukpers in te zetten voor publicatie van grammatica’s, woordenboeken en 
bijbelteksten in het Tamil en Telegu. In dit hoofdstuk is gekeken naar de overdracht van kennis 
tussen Indiase tolken en zendelingen, tussen missionarissen en zendelingen, tussen zendelingen 
en compagniesdienaren en tussen zendelingen en wetenschappers in Europa. De transnationale, 
interculturele en interconfessionele samenwerking ontstond doordat op cruciale momenten de 
nationale of confessionele scheidslijnen werden geslecht, zodat essentiële informatie van de ene 
naar de andere groep werd overgedragen.
De interesse van de zendelingen in de Indiase talen kwam voort uit praktisch 
motieven.Zij hielden zich bezig met het gesproken Tamil en in mindere mate met oude teksten, 
die in hun ogen bol stonden van ‘heidense afgoderij’. Wanneer een zendeling in India arriveerde, 
wachtte hem als eerste de taak om het Tamil of het Portugees, zoals dat in Zuid-India werd 
gesproken, onder de knie te krijgen. Het duurde zeker twee jaar voordat de zendelingen de taal zo 
goed beheersten, dat ze op straat gesprekken konden voeren met de Indiase bevolking. Daarnaast 
vertaalden ze de bijbel en enkele belangrijke stichtelijke teksten in het Tamil en Portugees, en 
waren ze actief betrokken bij het samenstellen van woordenboeken en grammatica’s. Ze werkten 
intensief samen met Tamiltolken, die niet alleen werden ingezet om hen de taal te leren, maar ook 
om te helpen met vertalingen en met het aanleggen van woordenlijsten. Bij de overdracht van 
kennis was het belang van de orale cultuur dus groot. Daarnaast maakten de zendelingen gebruik 
van oude manuscripten, die veelal door Tamils waren geschreven, en later aangevuld door 
jezuïeten, die de zendelingen nu zelf bewerkten. Deze manuscripten werden vanaf de tweede
634 Naast “Samscrutam” werd deze taal ook “Hamscret”, “Sanskrita” of “Schanskrit” genoemd, zie onder meen HB 
6, (40), NHB 1, (XXIII), Rüdiger, Aveta/s Kalwiorhuckam, 26, NHB 6, 527 (eveneens Rüdiger).
635 Benjamin Schultze, Hm. Schultzens Schreiben an Herm Prof. Francken, HB 2, 708-709.
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helft van de achttiende eeuw gepubliceerd. Het belang van de orale cultuur blijkt ook uit het 
gespreksboekje dat Benjamin Schultze schreef in het Telegu en in het Engels voor Europese 
nieuwkomers in Madras, in de eerste plaats voor (Britse) dienaren van de East India Company. 
Later werd het uitgegeven in het Duits en Engels om Duitse studenten Engels te leren. In de 
Hallesche Berichte werden sporadisch zinsnedes in het Tamil afgedrukt. Meestal waren dat in het 
Tamil vertaalde psalmteksten, ter afsluiting van een dagboek.
De belangrijkste zendelingen die zich naast Ziegenbalg met de Indiase talen hebben 
bezig gehouden waren Walther, Schultze, Fabricius, John en Cammerer. Walther was het 
meest geleerd. Zijn filologische achtergrond hielp hem bij de studie van het Tamil. Schultze 
liet nadat hij in Halle was teruggekeerd veel vertalingen van stichtelijke literatuur drukken. 
Fabricius is bekend geworden door zijn bijbelvertaling en de publicatie van zijn woorden­
boek. John tenslotte spande zich in, om met zijn kennis van taal, cultuur en natuur de 
zending op de kaart te zetten bij Europese wetenschappers. Hij concludeerde dat de Duitse 
spelling het meest geschikt was voor het Tamil. Door de Britse dominantie in Zuid-India is deze 
spelling echter in de vergetelheid geraakt.
In de tweede helft van de achttiende eeuw vond een opvallende verandering in de Duitse 
interesse in de Indiase talen plaats. In de jaren 1780 werd steeds meer belang gehecht aan de 
kennis van inheemse talen voor reizigers, die, wilden zij andere culturen begrijpen, zonder 
tussenkomst van tolken moesten kunnen communiceren. Johann David Michaelis vond dit van 
belang om meer te weten te komen over de natuurlijke historie en geografie van een land. Hij 
gebruikte deze kennis voor zijn uitvoerig geannoteerde bijbelvertaling, waarin hij op 
wetenschappelijke gronden de wereld van de bijbel poogde te reconstrueren. Ook in de Hallesche 
Berichte ontstaat een meer positieve houding ten aanzien van de kennis van de talen van de 
zendelingen. Zo is er meer openheid over de problemen die de zendelingen ondervinden bij het 
leren van de taal.
In Europa bestond een groeiende interesse voor ’dode’ talen, zoals het oud-Germaans, 
het Keltisch en het Sanskrit, om de oorsprongsmythes van volken te achterhalen. Deze 
ontwikkeling had ook invloed op de zendelingen. Halverwege de jaren tachtig raakte Michaelis 
geïnteresseerd in vertalingen van de Veda’s, niet meer vanwege de informatie over het land, maar 
vanwege de wijsheden die zij bevatten. De interesse in de Veda’s en in de Indiase epische poëzie, 
die men ook bij Forster en vooral Herder treft, bracht in Duitsland een andere waardering van 
India met zich mee. Het beeld werd steeds minder bepaald door ooggetuigen, door de orale 
overdracht tussen Europeanen en de bewoners van Zuid-India, en steeds meer door vertalingen 
van oude teksten uit het Sanskrit, die vooral in Noord-India waren overgeleverd. In deze oude 
teksten hervonden Europeanen de oosterse wijsheid, zoals ze dat eerder hadden gedaan in de 
Chinese filosofie. Al spoedig zochten Europeanen niet meer naar een gedeelde natuurlijke 
moraal, zoals men die in China meende te vinden, maar naar een gedeelde geschiedenis. De 
zendelingen konden hierin niet meegaan. Voor hen waren de oude Indiase teksten het product 
van bijgeloof en polytheïsme. Hun bijdrage aan de studie van oude teksten bleef beperkt tot de 
vertalingen van de bekende oude Tamil-dichters Auvaiyar en TiruvaUuver, in de Hallesche Berichte 
was slechts aandacht voor de morele teksten van Auvaiyar. Van de Veda’s werd slechts een kort 
stukje vertaald om het zondige karakter ervan aan te tonen.
Aan de hernieuwde interesse in de Indiase talen lagen ook veranderingen in India zelf ten 
grondslag. Nadat de Britse compagnie grote regio’s van India onder haar bestuur kreeg, was het 
van belang om in de eerste plaats meer te weten te komen van de Indiase belastingen en
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rechtspraak. De sleutel tot een beter begrip hiervan lag in de kennis van taal en cultuur. 
Bovendien verschoof het centrum van de Britse macht in India van Madras in het zuiden naar 
Calcutta in het noorden, waar het Sanskrit door brahmanen sterker werd gekoesterd.636 De 
intensieve samenwerking tussen Britse compagniesdienaren en Indiase pundits leidde tot wat later 
de Bengaalse Renaissance is genoemd, een periode waarin veel teksten voor de Britten werden 
ontsluierd en vervolgens ook bekend gemaakt bij een breder Europees publiek. In Europa werd 
het Sanskrit — in tegenstelling tot het Tamil — nu bekend als een zuivere, geheime oertaal zonder 
invloeden van buiten, hetgeen de aantrekkingskracht ervan sterk vergrootte. Doordat het 
Sanskrit, anders dan het Tamil, door brahmanen uit heel India werd gelezen en er een corpus van 
Sanskrit-teksten was, dat de gehele breedte van de Indiase cultuur en beschaving omvatte, werd 
de oud-Indiase Sanskrit-cultuur door Europese romantici gepresenteerd als een schepping van de 
oudste wijsheid van de mens. De kennis van de zendelingen was meer gericht op de religieuze 
cultuur, op de zichtbare wereld, dan op vrijwel onzichtbare, nauwelijks toegankelijke geleerde 
wereld van de brahmanen. Zij wilden wel Sanskrit leren, al was maar omdat de brahmanen van 
repliek te kunnen dienen, maar door tijdgebrek kwam het er niet van. Met hun rol in de over­
dracht van kennis van de Indiase talen, vooral van het Tamil en Telegu, aan Britse compagnies­
dienaren, hebben de zendelingen bijgedragen aan een cultuur die het mogelijk maakte om uit­
eindelijk ook het Sanskrit te kunnen ontcijferen. Hoewel zij sleutelfiguren waren in Duitse de 
omslag in de interesse in de Indiase talen, in de wisseling van discours van achttiende-eeuwse 
ooggetuigenverslagen van reizigers naar negentiende-eeuwse academische filologie, is dat door de 
negentiende-eeuwse Sanskritisten niet op hun conto geschreven.
636 Hanco Jürgens, ‘German Indology avantla kttn, J c;m Filliozat, Tamil and Sanskrit in South India’, in Jean 
Filliozat, Lagbu-Prabandbah: cbmx d'arttde? iïlndohgc (Leiden 1974), 337-352; Gita Dharampal-Frick, Indim im Spiegel 
deutscherQuellen, 104-105; Michael Beigunder (red.), ‘I )lc Darstellung des Hinduismus in den Halleschen Berichten’, 
in: id., Missioxsbirichte aus Indien, 111-112, Thomas R. Trautman, “Discovering Aryan and Dravidian in Briüsh India. A 
tale of two cities’, Historia / ïmuisiiai Vol. XXXI, No. 1 (Amsterdam 2004), 33-58.
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6. Van Gods akker tot spiegel der natuur: reizen door het Indiase land
Reizen als topos is in veel vroegmoderne Europees-christelijke teksten terug te vinden, niet in de 
laatste plaats in de teksten van de piëtistische zendelingen in de achttiende eeuw. Reizen was niet 
alleen van praktisch nut, maar had ook een symbolische betekenis. Reizen stond voor meer dan 
alleen het afleggen van een weg van a naar b. De reiziger zoekt als zondaar zijn weg over smalle 
paden, staat aan verleidingen bloot, overwint tegenslagen met zijn geloof en keert tenslotte 
nederig wijs geworden huiswaarts. Reizen stond dus symbool voor het leven. In vroegmoderne 
reisverhalen van christenen is eenzelfde topos terug te vinden als in veel autobiografieën. De 
reiziger zoekt richting, twijfelt, wordt door de verlokkingen van het kwaad aangetrokken, raakt 
soms zelfs afvallig, vervolgt zijn maar wordt uiteindelijk gesterkt in zijn geloof. Ook in veel Oost- 
Indische reisverslagen, niet alleen die van de zendelingen, is deze sequentie nood-gebed-redding- 
geloofszekerheid terug te vinden. Persoonlijke ervaringen worden leermomenten, in teksten 
beschreven als lessen, vaak als voorbeelden van het ingrijpen van God in het eigen leven.637 Het is 
niet toevallig dat deze traditie juist in Duitsland sterk aanwezig is. In het Lutheranisme is de 
Goddelijke voorzienigheid een belangrijk thema.
Het topos van de ‘levenswandel’ is terug te voeren tot Matteüs 6: 13-14, waarin het af te 
leggen pad is beschreven als een moeizame zoektocht: wijd is de poort en breed de weg die leidt 
tot verderf. De poort en de weg die leiden tot het (eeuwige) leven zijn echter eng en smal, “en 
weinigen zijn er, die hem vinden”. De zendelingen lieten zich vooral inspireren door het 
bijbelboek Handelingen waar het reizen van Jezus’ discipelen de rode draad van het verhaal vormt. 
In de Handelingen worden eveneens veel ontmoetingen met ‘heidenen’ beschreven. Het gaat 
daarbij steeds om plaatselijke ‘geschiedenissen’, zonder al te veel aandacht voor omgevings­
factoren, laat staan voor de manier van reizen (behalve dan bij de beschrijving van Paulus’ 
schipbreuk). De verklaring voor de populariteit van dit genre is tweeledig: niet alleen kon men 
lezen over andere werelden, ook kon men leren over de wegen die het leven zin kunnen geven.638 
Reisverhalen, geschreven door zendelingen of missionarissen, behoren tot het cultureel erfgoed 
van de Europees-Christelijke cultuur.
In de tweede helft van de achttiende eeuw geven de teksten van de zendelingen meer 
informatie over alledaagse beslommeringen, waarmee de zendelingen onderweg rekening hadden 
te houden. Zij schreven steeds opener over het reizen zelf, over meereizend personeel en over de 
overnachtingsmogelijkheden ter plaatse. De meest opvallende omslag in de Hallesche Berichte is 
echter wel het schrijven over de natuur.
Een van de vragen die in dit hoofdstuk worden beantwoord is: hoe heeft de manier 
waarop de zendelingen hun reizen beschreven bijgedragen aan een andere visie op de natuur?
Om deze vraag te beantwoorden stel ik de volgende deelvragen: Wat was de piëtistische visie op 
de natuur? Welke factoren lagen ten grondslag aan de veranderende beeldvorming van de natuur?
637 Roelof van Gelder, Het Oost-Indisch avontuur, Duitsers in dienst van de VOC (Nijmegen 1997), 82-86, zie ook: Gustav 
Adolf Benrath, ‘chrlstllche Autobiographie’, in: Theologische ~Realen%yklopadie IV (Berlijn 1979), 772-789, en Jill Bepler, 
‘The traveller-author and his role in seventeenth-century German travel accounts’, in: Zweder von Martels (ed.), 
Travel fact and travelfiction: studies on jiction, literary tradition, scholarly discovery and observation in travel writing (Leiden, 1994),
184-185.
638 Neuber spreekt van devotionele literatuur, Wolfgang Neuber, ‘Zur Gattungspoetik des Reiseberichts. Skizze einer 
historischen Grundlegung im Horizont von Rhetorik und Topik’, in: Peter J. Brenner (ed.), DerReisebericht: die 




Op welke wijze keken de zendelingen naar hun omgeving; bleef hun verwondering voor de 
schoonheid van de natuur begrensd door hun christelijke nutsopvatting of lieten ook zij zich 
verleiden tot romantisch exotisme? Geloofsopvattingen, reiservaringen en de beeldvorming van 
de Indiase natuur blijken sterk met elkaar samen te hangen. De gematigd verlichte zendelingen 
keken met een specifieke blik naar hun omgeving. De natuur kreeg een andere functie in hun 
verhalen. Iliermee samenhangend ontstond een nieuw netwerk van vrienden van de zending, die 
veelvuldig contact hadden met Tranquebar, niet om informatie uit te wisselen over geloofszaken 
maar, in plaats daarvan, over de rijkdommen van India’s natuur.
6.1 Reizen als topos
Wie de Hallesche Berichte leest, krijgt de indruk dat de zendelingen altijd onderweg waren. Ook in 
de dagboeken van de zendelingen die te Tranquebar, Madras of Cuddalore verbleven, die kunnen 
worden gezien als een soort halfjaarverslagen van de zending, is steeds veel verkeer. De 
zendelingen trokken er voortdurend op uit om het woord te verkondigen. Elke wandeling die 
werd gemaakt, grool of klein, werd uitvoerig beschreven. De dagboeken en brieven van de 
zendelingen waren hoofdzakelijk reisverslagen, niet zozeer omdat de zendelingen nu hun leven 
lang onderweg waren, maar vooral omdat zij steeds opnieuw de aandacht vestigden op hun 
uithuizigheid. Het apostolisch reizen was hun opdracht. In een van de vele twistgesprekken met 
een brahmaan presenteerde Klein zich als een pelgrim, zonder woon- of verblijfplaats, trekkend 
van stad naar stad:
Als ich sagte: Wir sind Pilgrimme, und haben keine bleibende Stadt, versetzte er: Was? Ihr 
geht ja eben nach eurer Stadt; wenn das Wahrheit ist, was ihr sagt, so müsst ihr kein Haus 
x. haben. Ich sagte: Bey dem allen, daB ich auch eine Wohnung habe, so halte ich es doch 
nicht fiir eine bleibende Statte.639
Deze opmerkelijke vorm van zelfstilisering -  Klein woonde van 1746 tot aan zijn dood in 1790 
in Tranquebar — verwijst, zoals vaker in de Hallesche Berichte, niet alleen naar een Europese traditie, 
die teruggaat tot Paulus’ reizen, maar ook naar een levendige Indiase traditie van bedelmonniken, 
die altijd onderweg waren. Dat het reizen als topos steeds terugkeert, heeft ook te maken met de 
protestantse levensinstelling. Voor de zendelingen is geestelijke rijkdom belangrijker dan 
materiële welvaart. Toen Kohlhoff dit aan een brahmaan probeerde duidelijk te maken, 
antwoordde deze: “Ey soll man denn nicht die Güter dieser Welt geniessen?” Kohlhoff 
repliceerde: “man muB sie gebrauchen wie ein Reisendcr”.640
Vanaf het moment dat de eerste zendelingen voet aan wal zetten in India bleek dat 
verwachtings-patronen uiteenliepen. De directeuren van het weeshuis in Halle verwachtten van 
de zendelingen dat zij zo eenvoudig mogelijk reisden, perpedes apostokrum. Aan deze manier van 
reizen kleefden echter grote bezwaren. Wanneer de zendelingen als bedelmonnik door het leven 
zouden gaan, zouden ze snel verhongeren, omdat ze als christenen niet automatisch door de 
Indiase bevolking van voedsel werden voorzien. Wilden ze gehoord worden, dan moesten ze niet
639 Jakob Klein, ‘Nachricht von der beyden Missionarien, Herm Kleins und Herm Schwartzens, Reise nach 
Tanschaur und Tirutschinapalli, vom 6ten May bis den 3ten Jun. 1762’, HB 9, 145.
640 J.B. Kohlhoff, ‘Des Herm Missionarii Kohlhoffs Reisediarium nach Sirengam und Tanschaur im Jahr 1757’, 
NHB 8,478
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te eenvoudig reizen. Hoe groter hun gevolg, hoe hoger hun aanzien. Een wijze leraar werd niet 
altijd serieus genomen als hij zelf wandelde. Gezien de onveilige, slechte wegen en de hitte 
moesten ze wel reizen met een groter gevolg; in een palankijn (luxe draagstoel), met een redelijk 
aantal palankijn- en lastdragers en vaak ook bewakers. Het is niet verwonderlijk dat de 
zendelingen niet altijd openhartig waren in de berichtgeving over hun manier van reizen. Nadat 
eerste zendeling Bartholomaus Ziegenbalg in 1716 van zijn reis uit Europa was teruggekeerd, 
berichtte zijn vrouw Maria Dorothea Ziegenbalg-Salzmann over hun aankomst in Tranquebar in 
een palankijn met vierentwintig dragers. In Halle bleek dit bericht niet goed te vallen. Het was 
niet de bedoeling dat Ziegenbalg als triomfator zou terugkeren.641
Vaak schreven ze in de ik-vorm, zoals gebruikelijk in de meeste Europese reisverhalen, maar het 
was uitgesloten dat ze daadwerkelijk alleen reisden. Als in de reisverslagen toch is vermeld dat de 
zendelingen per palankijn reizen, die in India zeker past bij hun stand, dan was dat meestal met 
redenen omkleed.642 Zo beargumenteerde Balthasar Kohlhoff, toen hij in 1757 op verzoek van 
een zieke huzaren-luitenant uit Hannover naar het tempelcomplex van Sri Rangam reisde, zijn 
vervoersmiddel als volgt:
Weil des Herm Patienten Zustand gefahrlich war; selbiger auch die Reisekosten zu tragen 
sich erboten: wurde bey ietziger grossen Hitze und starckem Landwinde, fïir gut 
befunden, im Palanquin zu reisen.61’
Vaak wordt er pas melding gemaakt van meereizend personeel als er iets misgaat. Dat is 
bijvoorbeeld het geval als Jakob Klein in 1783 naar Sri Lanka gaat, op verzoek van 
geloofsgenoten in Colombo en Jaffna. Klein reist per boot via Quilon, Jaffna en Mannar naar 
Colombo en van daaruit over land naar Galle. Pas in zijn verslag over de terugreis van Galle naar 
Colombo noemt hij ook meereizend personeel, namelijk een lastdrager, die door een giftige slang 
is gebeten. De slang wordt doodgeslagen en het gif wordt uitgezogen. Alles bij elkaar heeft dit 
incident niet meer dan een half uur oponthoud gekost.644 In Colombo blijkt dat Klein zoveel 
bagage bij zich heeft dat hij die moet opslaan. Nadat hij in Jaffna is aangekomen verandert de reis 
in een volwaardige expeditie. De commandant van Jaffna schenkt hem maar liefst 200 
palmbomen, een grote lading kalk en 10.000 “Jager-Stücke” (gezien het aantal ligt het voor de 
hand dat het hier gaat om patronen). Klein stelt in verband met deze schenking de terugreis 
enkele dagen uit. Uitcindelijk kan hij slechts 100 palmbomen en de lading kalk meenemen. Hij 
komt behouden thuis, zonder verder melding te maken van de organisatie van zijn transport van 
Sri Lanka naar Tranquebar. De lezer wordt alleen geïnformeerd over de storm onderweg.
De reisverslagen van de zendelingen zijn vaak op verschillende manieren te lezen. Zo bevat het 
verslag van Kohlhoff uit 1757 naar het tempelcomplex van Sri Rangam veel informatie over zijn 
verrichtingen, maar hij geeft ook informatie in de voetnoten over tempels en steden, die de 
moeite van het bezichtigen waard zijn (zie hoofdstuk 8.2 en 9.2). Het verslag is ook te lezen als 
een opwekkende tekst, bijna als een stichtelijke preek, waarin wordt bevestigd dat de 
Voorzienigheid de reiziger behoedt voor alle gevaren. Bij vertrek schrijft Kohlhoff in de stijl die 
men van een zendeling verwachten kan:
641 Anders Nwrgaard, Mission und Obrigkat, 102.
642 In sommige reisverslagen staat dat dc zendelingen reizen per “Dully” (dooly), een eenvoudige draagstoel, gemaakt 
van bamboestokken, met twee, dan wel vier dragers; o.a. HB 8, 70, 74.
643 Job. B. Kohlhoff, ‘Rcisediarium nach Sirengam undTanschaur, imjahr 1757’, HB 8, 457.
644 Jakob Klein, ‘Herm Kleins Reise nach Ceylon 1783’, NHB 3, 499-510, aldaar 505.
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Ich ging denn, nachdem ich mich mit meinen lieben Collegen vor GOtt gebeuget und 
von lhm seine gnadige Providentz, Regierung, Schutz und Segen ausgebeten, unter vielen 
Segenswünschen, der gnadigen Leitung des HErm empfohlen, den lsten Julii 
Nachmittags gegen drey Uhr ab.645
Ook dankt hij de Heer, die hem twintig jaar geleden naar India heeft gebracht, en hem op 
machtige en vaderlijke wijze heeft geleid, verzorgd, gesteund, geduld en gedragen.64*
Kohlhoff beschrijft uitgebreid de gevaren waaraan reizigers werden blootgesteld. Reizen 
in India was inderdaad niet zonder risico’s. Er was geen uitgebreid postkoetsennetwerk, zoals in 
Europa, en er waren herbergen, en geen herbergiers, die zorgden voor verversing van paarden. 
Het grootste gevaar voor de zendeling vormde het wassende water van de Kaveri- en 
KoUidamrivieren, die tot levensbedreigende hoogte waren gestegen, zodat huizen, tuinen en 
wegen onderwater stonden. Daarnaast waarschuwt hij ook voor rovers, die vooral ’s nachts 
toeslaan.647 Kohlhoff schetst weliswaar een betoverend landschap, maar waarschuwt direct erna 
voor de verleidingen, waaraan de reizigers blootstonden:
Sonst sahe man in dieser Gegend viele Bambus, Feigen- und Cocusbaume. Auf dem 
Wege kamen verschiedene Gauckler herbey, und wolten ihre Künste zeigen; ich wies sie 
aber ab, und sagte ihnen, daB dergleichen mir ein Greuel ware.64®
Eenmaal aangekomen op de plaats van bestemming blijkt de zieke huzarenluitenant, die 
Kohlhoff wilde bezoeken, reeds vertrokken met zijn manschappen. Kohlhoff schrijft hierover 
slechts dat hij nog brieven uitwisselt met Von H. Misschien wel juist doordat de motieven en 
omstandigheden van de reis niet helder zijn, legitimeert Kohlhoff zijn reis met de vele 
zendingsgesprekken en de bescherming van Gods hand.
Kohlhoff is tijdens de reis voortdurend in gesprek met de Indiase bevolking over het 
geloof. Op alle mogelijke manieren zoekt hij naar aanknopingspunten. Hij praat met lastdragers 
over de zware last van de zonde, die Jezus droeg, en hij vermaant brahmanen, die net een bad 
hadden genomen om zich te reinigen, dat zij op deze wijze niet van hun zonden worden verlost, 
maar dat zij deemoedig tot God moeten bidden en vragen of hij de ‘afschuwelijkheid’ van hun 
zonden wil vergeven.649 De risico’s van het reizen geven hem uitgebreid gelegenheid om in te 
gaan op de bescherming die hij onderweg genoot van de Heer. Zijn terugweg staat geheel in het 
teken van de problemen die zich voordoen bij het oversteken van de brede rivieren. Steeds 
opnieuw moet het gezelschap op zoek naar doorwaadbare plaatsen. De zendeling beschrijft 
verschillende mogelijkheden om over te steken. Hij verbaast zich vooral over de “Teppam”: een 
samengebonden bos licht fakkelhout, die men met de linker arm omvatte om zich met de 
rechterarm en voeten voort te bewegen. Wie echter niet kon zwemmen, hield de “Teppam” strak 
vast om zich door de stroom mee te laten nemen. Wanneer het misging — het hout breekt, de 
bundel valt uiteen of wordt losgelaten — is de reiziger ten dode opgeschreven.650 In zijn geval ging 
het één keer bijna mis, toen zijn vervoermiddel kieperde en de dragers het op een schreeuwen 
zetten. Gelukkig kon één van hen wel zwemmen, zodat de zendeling uiteindelijk toch veilig de
645 Joh. B. Kohlhoff, ‘Reisediarium nach Sirengam und Tanschaur, im Jahr 1757’, HB 8, 457.
646 Ibid., 460
647 Ibid., 461.




overkant bereikte. Kohlhoff dankt hierop de Heiland voor ‘het onverdiende erbarmen en 
beschermen’ van hem en van zijn reisgenoten.651 Zijn behouden thuiskomst, wordt aan het einde 
van het reisverslag beklonken in een gedicht, waarin de leidraad voor het levenspad van de 
reiziger wordt uiteengezet:
Dein so holdes Angesichte
Ging mir auf der Reise vor,
Da wacht’ Hertz, Hand, Aug und Ohr,
DaB mich nichts zu schanden richte.
Segne Worte, segne That,
So glantzt meiner Füsse Pfad.652
Zo is het reisjournaal van Kohlhoff te lezen als stichtelijke tekst, als verslag van zijn godsvruchtig 
handelen, als metafoor van een risicovol leven in dienst van de Heer, in mindere mate als 
informatiebron over manieren van reizen en ook, zij het in de voetnoten, als informatiebron over 
steden en tempelcomplexen in India maar vooral als exempel van Kohlhoffs belevingswereld.
6.2 Het blikveld van de reizigers
De visie van de zendelingen op hun reizend bestaan en op de tijdelijkheid van het leven op aarde 
had ook consequenties voor hun ruimtelijke oriëntatie, die zowel lokaal als mondiaal was. Lokaal 
hadden de zendelingen contacten met reizigers van over de hele wereld, die de Indiase kuststeden 
aandeden. Zo gaven zij in de jaren 1750 een open en veelzijdig beeld van de hybride stedelijke 
samenlevingen aan de Indiase kust tussen Calcutta en Galle op Sri Lanka.
In 1758 doet een man die zich “Gouverneur auf dem Berge Libanon” laat noemen 
Tranquebar aan. Hij is in ongewone kledij gehuld, heeft een muts als een tulband met koorden 
die om zijn schouders naar beneden hangen. Naar eigen zeggen is hij geboren in Jeruzalem. De 
passen die hij bij zich draagt zijn gesteld in het Arabisch, Syrisch en Portugees. In de laatste staat 
geschreven hoe zijn hele familie gevangen is genomen door de Turken. Om zijn familie vrij te 
kunnen kopen, hoopt hij tijdens zijn reizen 25.000 roepia te verzamelen. De zendelingen geven 
hem een aalmoes, waarmee hij tevreden verder reist.653 In datzelfde jaar publiceren de 
zendelingen een woordenlijst van ‘kaffers’, die in Madagaskar als slaaf zijn verkocht aan de Britse 
compagnie en zijn meegenomen naar Cuddalore.654 Bovendien doen zij uitgebreid,verslag van de 
ervaringen van de Schotse arts Archibald Duff, die eerder lijfarts was van de koning van Cochin. 
Duff had zich helemaal aangepast aan de oosterse mode. Hij ging gekleed als een Cochin-Chinese 
mandarijn, met op zijn hoofd één streng haar, met een lange zwartzijden toga en met laarzen tot 
aan zijn kuiten, waarin zijn schrijflei en zakdoek zijn gestoken.655 Op basis van zijn verhaal geeft 
Johann Kiemander een zeer positieve beschrijving van het land en de bevolking van Cochin- 
China, die volgens hem in hun gelaatstrekken meer weg hebben van Europeanen dan van
651 Ibid., 478.
652 Opmaak zoals in tijdschrift is afgedrukt, ibid., 484.
653 J.C Wiedebrock, e.a-, ‘Des Herren Missionarien zu Tranckenbar. Tageregister von der andem Halfte des 1758sten 
Jahres’, HB 8, 683-684.
654 ‘Andere Beylage, Nachricht von den Caffem’, HB 8, 654-658.
655 J.C. Wiedebrock e.a., TDer Herren Missionarien zu Tranckenbar, Diarium, von der ersten Halfte des 1758sten 
Jahres’, in: HB 8, 538.
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Chinezen, omdat ze zeer wit van kleur zijn, en niet zulke kleine ogen hebben als dc Chinezen, 
maar fatsoenlijke ‘zoals wij’.656
De lokale en mondiale oriëntatie van de zendelingen kwam ook op een andere manier tot 
uiting. In religieuze zin kenden zijn geen geografische grenzen. Zij waren zowel gericht op hun 
eigen lokale christelijke gemeenschap, als op het mondiale netwerk van gelijkgestemden. Zij 
communiceerden ver over de eigen grenzen heen met mensen die net als zij het (piëtistische) Rijk 
Gods waren toegedaan. Een ontmoeting tussen gelijkgestemden of een bekering van een “heiden’ 
betekende voor hen veel meer dan hun bestaan tussen de ongelovigen. Dat had ook 
consequenties voor hun politieke oriëntatie en vooral voor hun gemeenschapsgevoel, van de 
imagned community waar zij zelf deel van uitmaakten.
In de Hallesche 'Berichte worden veel plaatsnamen genoemd. Vaak gaat het om de kleinste 
gehuchten, waardoor het voor de lezer lastig is zich te oriënteren, of om een beeld te krijgen waar 
de zendelingen zich bevonden en hoe ver zij daadwerkelijk reisden. Voor de auteurs van de 
Hallesche Berichte was geografie van India nu eenmaal geen thema. Een achterliggende reden zou 
kunnen zijn dat de zendelingen de lezers niet wilden laten weten hoe beperkt hun horizon 
daadwerkelijk was. Bij precieze lezing valt op hoe smal hun bewegingsruimte was. De reizen 
moesten tot in de puntjes zijn voorbereid, alleen al omdat de zendelingen steeds toestemming van 
plaatselijke commandanten moesten hebben om door te kunnen reizen. Zijzelf wisten dus heel 
goed waar ze heengingen; van onvoorbereide toertochtjes kon geen sprake zijn.
Welke reizen maakten de zendelingen? Zij reisden vaak langs het kustgebied tussen de 
zendingsposten aan de Koromandel in Tranquebar, Cuddalore en Madras. In 1752 reisden Jakob 
Klein en Daniel Zeglin van Tranquebar naar Cuddalore langs de kuststrook, en vanaf Porto 
Novo slechts nog over het strand. Zij waren niet vrij om te gaan en staan waar ze wilden. Op 
meerdere plekken tijdens de reis werden ze begeleid door “Taliaren”, beveiligingsbeambten, die 
een vrijgeleide bij de tollen moesten bewerkstelligen met een brief, een “Oles”.657 Deze brief 
diende vaak ook als introductie bij enkele hooggeplaatsten, die voor hun veiligheid konden 
instaan. Ook zonden hun collega’s uit Cuddalore boodschappers om hen een vrijgeleide bij de 
tollen te bezorgen.658
Voor het behoud van hun eigen veiligheid hielden de zendelingen zich tijdens de reis 
goed op de hoogte van de gevaren. Zeglin en Klein gelasten na aankomst in Cuddalore hun 
vervolgreis af, nadat ze een brief van hun collega uit Madras ontvingen, waarin ze werden 
gewaarschuwd voor “Streifereyen” in de omgeving. Ze keerden langs dezelfde route veilig terug 
naar Tranquebar. In de jaren 1750 werd de kuststrook onveilig gemaakt door Maratten, die te 
paard grote gebieden van Zuid-India afstroopten. Uit de beschrijvingen blijkt, dat de Maratten 
geneigd waren om alles wat ze tegenkwamen kort en klein te slaan. In tijden van oorlog tussen 
Frankrijk en Groot. Brittannië liepen de zendelingen een groot risico om in de buurt van het 
Franse Pondicherry gearresteerd te worden. Zij werden immers als handlangers van de Britten 
beschouwd. Zo werd Fabricius in 1754 in de buurt van Pondicherry gevangen genomen door 
Frans-Indiase sepoys. Na controle van koffers en reisdocumenten, en na betaling voor een 
vrijgeleide, mocht hij alsnog verder reizen. Hij prees zich gelukkig dat er onder deze soldaten ook 
een blanke Franse sergeant was, anders zouden de zwarte “Sipays” zeer grof met hen zijn
656 Ibidem, 649.
657 Het woord Oles wordt vaak gebruikt in de Hallese berichten; het is afkomstig van het Tamil-woord ölai dat 
beschreven palmblad betekent.
658 D. Zeglin en J. Klein, ‘Reise-Diariuin von einer Reise nach Cudelur im Jahr 1752’, HB 7, 766, 772.
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omgegaan.659 Om dit te voorkomen verkozen de zendelingen vaak een bootreis. Maar ook dat 
bracht risico’s met zicht mee. Kiernander werd in datzelfde jaar gearresteerd toen hij in het 
gezelschap van de Deense luitenant “Str.”660 door tegenwind strandde in de buurt van 
Pondicherry. Zij werden naar de stad overgebracht en herwonnen pas een dag later hun 
vrijheid.661 De situatie veranderde in 1755 toen de Franse en Britse compagnie een bestand 
hadden getekend. Niet lang nadat zat Kiernander, in gezelschap van de tweede man van het 
gouvernement van Tranquebar, in Pondicherry aan tafel met de nieuwe Franse gouverneur.“’2
De reizigers berichtten zelden over de consequenties van de politieke verhoudingen voor 
hun eigen horizon. Uitzondering zijn Kohlhoff en Klein, die schrijven dat zij gemakkelijker 
kunnen reizen en geen grenswachters meer hoeven te vrezen, “denn da einige Europaische 
Nationen verschiedene Districte im Tanschaurischen Lande in Besitz genommen”.663 Zij wekken 
de suggestie dat het om een groot gebied gaat (enige districten), maar waarschijnlijk gaat het om 
niet meer dan enkele stroken land, die door de Deense compagnie zijn ingenomen. Wel waren de 
machtsverhoudingen gewijzigd in het voordeel van de Britse compagnie, die veel sterker stond 
tegenover de raja van Thanjavur.
Ook in een later reisverslag van Jakob Klein, die in 1762 met Christian Schwartz van 
Tranquebar naar Tiruchirapalli reisde, wordt uitvoeriger ingegaan op de risico’s door het op 
hande zijnde oorlogsgeweld tussen de raja van Thanjavur, Pratapasingh, en de nawab van Arcot, 
Muhammad Ali. Omdat de raja zijn financiële verplichtingen tegenover de nawab weigerde na te 
komen, waren zij in staat van oorlog. De angst hiervoor was zo groot, dat de plaatselijke 
bevolking op het punt stond om te vluchten naar veiliger oorden. Klein was voortdurend in 
discussie met dorpelingen over de reële oorlogsdreiging. Klein en Schwartz moesten hun route 
aanpassen. Een van de wegen was omgeploegd en met doornen bestrooid om het marcheren 
voor de vijand onmogelijk te maken. Tijdens de reis werd nog gecorrespondeerd met de 
commandant van Tiruchirapalli en met twee andere militairen aldaar, om hun komst te 
bevestigen.
Alle reizigers in India waren een informatiebron over het gebied dat zij net achter zich 
hadden gelaten, en deze informatie werd vooral in tijden van crisis gedeeld met de plaatselijke 
bevolking. Ook deze wilde op de hoogte blijven van elke naderende oorlogsdreiging. Reizigers 
waren een belangrijke informatiebron over de politieke situatie. Zo vroeg de commandant van de 
grote tempel van Chidambaram tijdens een gastvrije ontvangst de zendelingen naar de oorlogs­
omstandigheden. Hij wilde onder andere weten of de Britten nog schepen en bemanning uit 
Europa zouden sturen. Dit soort informatie was politiek gezien van groot belang. Of Zeglin en 
Klein hierop zijn ingegaan, meldt het verslag niet. Het spreekwoord ‘wie veel reist heeft veel te 
verhalen’, was hier daadwerkelijk van toepassing. Zo kon Klein het gerucht ontzenuwen, dat de 
noordelijke voorstad van Tiruchirapalli was aangevallen door het leger van de raja, dat de mensen 
aldaar waren beroofd en dat hun huizen waren geplunderd. Hij kwam er net vandaan en wist dat 
er niets aan de hand was.664
659 J.Ph. Fabricius, “Des Herm Missionarii Fabricii kürtzes Ucsiediarium vom Madras nach Tranckenbar nach 
Madras’, HB 7, 1394.
660 Dc meeste Europeanen werden slechts met initialen aangeduid.
661 J.Z. Kiernander en G.H.C. Hüttemann, Tageregister der Herren Missionarien zu Cudelur, vom Jahr 1754’, HB 7, 
1480.
662 J.Z. Kiernander en G.H.C. Hüttemann, ‘Tageregister von der Mission zu Cudelur, im Jahr 1755’, HB 7,1709.
663 Klein en Kohlhoff, ‘Reise nach Negapatnam’, HB 7, 413.
664 Ibidem, 126.
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Andersom worden de zendelingen door plaatselijke bewoners gewaarschuwd voor het 
gevaar van nachtelijke berovingen. Hen wordt op het hart gedrukt dat ze een vuur moeten stoken 
om insluipers te kunnen zien en dat steeds één van de meereizende soldaten wacht moet lopen. 
Van Thanjavur naar Tiruchirapalli krijgen de zendelingen ter bescherming tegen roofovervallen 
begeleiding van een korporaal en vier soldaten, bewapend met “Ober- und Untergewehr”.665
Toch leek de politiek in de verslagen uit de jaren 1750 en 1760 er soms helemaal niet toe 
te doen. Daar waar zendelingen kwamen, zochten ze direct contact met de plaatselijke bevolking 
om in gesprekken de aandacht te verleggen van het aardse naar het hemelse domein. Onderweg 
naar huis van Tiruchirapalli naar Tranquebar ontmoette Klein een Brahmaan die volgens hem 
werkzaam was als spion. Hij schreef over deze ontmoeting als over alle andere. De “Arikara- 
Papan”, zoals hij deze informant noemde, die een eindweegs met hem meeliep, was volgens hem 
een zeer bescheiden, bedachtzame man, die de waarheid niet afwees: “Wo ich stille stund und 
redete, da stund er auch mit und hörete zu, nahm auch gem ein Büchlein an”.666 Bij het afscheid 
vroeg de spion precies zijn naam en adres in Tanquebar en zei hem daar later eens te bezoeken. 
Wat er besproken werd blijft ongewis. Wanneer Klein door Indiërs werd gevraagd naar de po­
litieke situatie, voerde hij steeds het gesprek terug op zijn eigenlijke missie door bijvoorbeeld te 
antwoorden dat hij zich als leraar om zulke dingen niet bekommerde.667 Maar uit dezelfde tekst 
van Klein blijkt, dat hij zich wel degelijk grote zorgen maakte om de eigen veiligheid.
Hoewel de piëtistische gemeenschap in theorie grenzeloos was, stootten de zendelingen in 
Zuid-India wel degelijk tegen grenzen aan. Voor hun informatievoorziening konden zij ook 
bogen op hun netwerk van Indiase christenen, die, als catecheet gebieden introkken waar de 
zendelingen niet mochten komen. Zo was Rajanaicken in 1750 getuige van het beleg van 
Thanjavur door TVIoorse’ ruiters onder leiding van “Illadi-Chan-Modin”.668 De zendelingen 
vermelden in hun diarium hoe Rajanaicken moest vluchten naar de vesting met achterlating van 
huisraad en boeken, en hoe hij dus tijdens kerst en oudjaarsavond moest preken zonder bijbel bij 
de hand. Rajanaicken vertelt de zendelingen, en via hen de Europese lezers, over de enorme 
overmacht van de raja van Thanjavur. Vier kanonschoten van de belagers werden volgens hem 
beantwoord met wel twintig tot dertig kogels uit de vesting; honderd musketschoten met een 
spervuur van duizend en nog meer. Maar voor de lezer blijft het moeilijk om zulke beschrijvingen 
te plaatsen. Was “Hladi-Chan-Modin” dezelfde als Marathenleider Madina Ali Kahn, of ging het 
toch om de troepen van de roemruchte pretendent-nawab van Arcot Chanda Sahib, waarmee de 
raja in 1750, onder de indruk van zijn belagers, snel een verdrag tekende? De soldaten van 
Chanda Sahib sloegen alsnog op de vlucht toen zij hoorden dat het leger van Nasir Jang, 
kortstondig nizam van de Decan, oprukte richting Thanjavur.669 Kreeg Rajanaicken hierdoor de 
indruk dat de raja oppermachtig was? De lezers van de Halksche Berichte moesten hun best doen 
om de ontbrekende puzzelstukjes bijeen te brengen. Het tijdschrift bood geen overzicht, noch 
uitleg.
In uitzonderlijke gevallen maakten de zendelingen reizen voorbij de grenzen van de eigen 
zendingsposten, vrijwel altijd in goed overleg met de Deense en Britse Compagnie. Juist dan
665 J. Klein, ‘Nachricht von der beyden Missionarien, Herm Kleins und Herm Schwartzens, Reise nach Tanschaur 
und Tirutschinapalli, vom 6ten May bis den 3ten Jun. 1762’, HB 9,103,105,107,138.
666 Ibidem, 139-140.
667 Ibidem, 137, zie ook 105,127, 128.
668 J. C. Wiedebrock e.a., ‘Dlarlum von der Mission zu Iran eken bar’, im Jahr 1750, HB 7, 48-50, 55.
669 G.B. Malleson, History o f  the Frencb in India (Delhi 1984 (oorspr. 1909)), 246-251.
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blijkt hoe moeilijk zending en politiek van elkaar waren te scheiden. In 1756 ging David 
Poltzenhagen mee op een expeditie van de Deense Compagnie naar de Nicobaren. Hijzelf ging 
om de blanke en zwarte christenen te bedienen en een precieze beschrijving te geven van de taal, 
gewoonten en gebruiken van de inwoners.670 De Deense Compagnie hechtte vooral waarde aan 
zijn functie als scheepspredikant voor de eigen bemanning. Eenmaal op de Nicabaren, verweet 
Poltzenhagen de bewoners een goddeloos leven te leiden en vrijpostig, overspelig en drank­
zuchtig te zijn. Zoals veel van zijn reisgenoten werd hij geveld door ziekte, en overleed ter 
plaatse. Hij liet naast een onvoltooid journaal met als motto: “Ich will dich mit meinen Augen 
leiten” (Psalm 32,8), een beschrijving van het eiland en een Vocabularium van woorden uit het 
Nicobaars na.
Zijn voortijdig overlijden had grote gevolgen voor de zending. Omdat de zendelingen 
weigerden een nieuwe collega naar deze eilandengroep af te vaardigen, nam de Deense-Aziatische 
Compagnie veertien Hernhutters mee naar de eilandengroep,.671 Zij kregen tot grote ergernis van 
de zendelingen het recht om zich in Tranquebar te vestigen. De nederzetting was te klein voor de 
elkaar beconcurrerende geloofsgemeenschappen. Ondanks verwoede pogingen is het de 
zendelingen niet gelukt om de Compagnie ervan te overtuigen dat de Hernhutters dit verblijf in 
Tranquebar zou moeten worden ontzegd. De zendelingen hebben hierover uitgebreid 
gecorrespondeerd, zelfs met de Deense kroon. In de Hallesche Berichte echter, is het geen thema, 
daarvoor was het onderwerp te gevoelig.
Hoewel de zendelingen zich in hun verslagen meestal neutraal opstelden, moesten zij in 
de praktijk voortdurend schipperen en soebatten. Voor hun voortbestaan waren zij zelfs geheel 
afhankelijk van de welgevalligheden van de diverse wereldlijke overheden. Zeker vanaf de jaren
1780, als de politieke spanningen een hoogtepunt bereiken, wordt het voor Europeanen in Zuid- 
India onmogelijk om boven de partijen te staan.
6.3 Curiositas of Simplicitas? De door God gegeven natuur
In het voorwoord van het vijfennegentigste deel van de Hallesche Berichte gaat Gotthilf August 
Francke uitgebreid in de op de toestand van de zending in 1764. Over de beschrijving van enkele 
opmerkelijke aspecten van India schrijft hij aan het einde van zijn introductie echter kortaf:
Was von der Bewasserung des Landes durch den CollaramfluB, von einer in Europa gantz 
unbekannten Augenkranckheit, und von einer Maschine, Steine von zwey bis dreyhundert 
Pfund zu werfen, deren sich die Mohren in einer belagerten Vestung bedienet, in diesem 
Brief angeführet wird, gehöret unter die Curiosa.672
Zoals in hoofdstuk vier reeds is besproken, vond de leiding van het weeshuis in Halle dat de 
curiosa van India in de context van het zendingswerk moesten worden bezien, “um der 
Connexion Willen”. Een voorbeeld van zo’n connectie tussen natuur en zending gaven de 
zendelingen uit Cuddalore in 1756, toen ze aan enkele bewoners op een globe toonden hoe zij
670 D. Poltzenhagen, “Nachrichten von des sel. Hemn Missionarii Poltzenhagen letzten Reise und dessen Lebenslauf 
auch seligem Absterben’, HB 8, 209-251, aldaar 209.
671 Anders Norgaard, Mission und Obrigkeit (Güterslo 1988), 178-179.
672 G.A. Francke, “Vorrede’, 95' Continuation, HB 8, (242).
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van Europa naar India waren gevaren, om hen aan te sporen zich te bekeren tot de ware God die 
‘hemel en aarde geschapen heeft en daarin onbeperkt heerst en regeert’.673
In de reisverslagen uit de jaren 1750 en 1760 hebben de zendelingen opvallend weinig 
aandacht voor de schoonheid van de Indiase natuur. In hun verslagen lijken aardse vragen er niet 
toe te doen. Zij lijken hun ogen van de omgeving te hebben afgewend om zich slechts te richten 
op de te voeren zendingsgesprckken. De idee dat Gods plan ook in de natuur kon worden 
ontsloten, was niet aan hen besteed. Dit wordt bevestigd door de recensent van Gericke’s 
reisverhaal, die stelde dat de berichten die aanzetten tot het overdenken van Goddelijke wijsheid, 
almacht en goedheid van meer nut zijn, dan berichten die slechts de nieuwsgierigheid bevredigen. 
In tegenstelling tot de hedendaagse reizigers, die naar India afreizen om te genieten van de 
veelkleurige samenleving, de hoge tempels en witte stranden, lijkt de omgeving er voor de 
zendelingen tot in de jaren 1770 nauwelijks toe te doen. Er wordt in de verslagen slechts in zeer 
beperkte mate stilgestaan bij specifieke kenmerken van het landschap.
Kenmerkend voor deze attitude is de uitspraak van Johann Philipp Fabricius die in 1766 
de schilderachtige fortificaties van “Sinschi” (Gingee) aandoet.674 Bij aankomst in deze historische 
vesting, gelegen tussen drie heuvels, merkt hij op geen behoefte te hebben aan bezichtiging van 
de residentie in het dal, noch van het fort op de berg — hoewel hij heeft gehoord dat men bij 
helder weer vanaf de top zelfs de zee kan zien — omdat hij “urn deswillen” niet naar India was 
gekomen.675 Hij wilde niet als een toerist avant la lettre genieten van de rust, schoonheid en 
veelzijdigheid van het Indiase landschap, maar doen waarvoor hij was gekomen: zending 
bedrijven.
Om zijn desinteresse in het Indiase landschap beter te begrijpen, kan het helpen om de 
Lutherse visie op de natuur ernaast te leggen. Het is zeker niet mijn bedoeling om de teksten van 
de zendelingen direct af te leiden uit het zeer omvangrijke en vaak ook multi-interpretabele 
verzameld werk van Luther. Het gaat er mij om een wereldbeeld te reconstrueren, waardoor de 
oordelen dan wel vooroordelen van de zendelingen in hun historische context kunnen worden 
geplaatst en de niet altijd even gemakkelijk te lezen teksten begrijpelijk worden gemaakt. Luthers 
kenleer kan daarbij een belangrijk richtsnoer zijn geweest. Een van Luthers centrale leerstellingen 
is de erfzonde, die tot gevolg heeft dat menselijke rede niet in staat is de natuur in zijn geheel te 
kennen en te begrijpen, omdat die maar ten dele is geopenbaard.676 Kennen betekent voor hem 
niet het slechts met de ogen aanschouwen, zoals een koe een hek ziet, maar het ding vanuit het 
hart aanvaarden.677 De mens echter, die zich steeds realiseert tekort te komen, wil alles weten, 
gaat al dichtend en vorsend verder dan hem is bevolen en probeert tevergeefs door te dringen tot 
de geheimen Gods. Luther vergelijkt de al te nieuwsgierige mens met een aap, die onrustig om 
zich heen kijkt, en ook met een “Fensterguckerin”, die vanuit het raam angstvallig haar omgeving
673 J.Z. Kiemander en G.H.C. Hüttemann, “Tageregister von der Mission zu Cudelur”, HB 8, 269, 273, eerder 
geciteerd door Indira Peterson, ‘Science in the Tranquebar Mission Curriculum*, 210-211.
674 Fabricius schrijft “Wöperi” voor Vepery bij Madras (Chennai), “Cudelur” voor Cuddalore en “Sinschi” 
voor Gingee.
675 “Ich hatte nicht die Lust, weder auf einen dieser Berge zu steigen, noch auch in die Residentz, so im Thai 
darzwischen liegt, zu gehen, weil ich um deswillen nicht hergekommen war'’, J. Fabricius, ‘Nachncht von der 
Mission zu Madras im jahr 1766’, in: HB 9, 1459.
676 Geciteerd in: Ruth en Dieter Groh, Weltbildund Naturaneignung, Xur Kulturgeschichte derNatur (Frankfurt am Main 
1991), 27.
677 Martin Luther, ‘Evangelium am Tage der heiligen drei Könige, Matth. 2,1-12’, in: D. Martin Luthers Werke, Kritische 
Gesamtausgabe 10.1 (Weimar 1910), 555-729, aldaar 565-566, en: idem, ‘I’redigten des Jahres 1545’, Luthers Werke, 51 
(Weimar 1914), 38-39.
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in de gaten houdt.678 Zolang de rede binnen haar grenzen blijft, kan zij ook door Luther niet 
genoeg worden geprezen. Het is immers de taak van de gelovige om de Schepping te dienen en 
dat kan alleen door zich waar mogelijk op de hoogte te stellen van Gods plan en zich ernaar te 
voegen. Maar juist in de begrenzing van de rede ligt het probleem. Immers, niets blijkt zo 
gevaarlijk te zijn als de ratio, die door haar nieuwsgierigheid niet meer is te beteugelen. Dan staat 
curiositas het ware geloof in de weg. Omdat de mens hetgeen hij zoekt niet kan bevatten, werkt de 
natuurlijke rede volgens Luther ketterij en dwaling in de hand. Alleen het geloof kan de waarheid 
verlichten.679
Een zendeling als Fabricius is in lijn met de traditie dus minder geïnteresseerd in wereldse 
‘uiterlijkheden’, maar in de verinnerlijking van het geloof. Hij is niet naar India gekomen om de 
geheimen van Gods schepping te onthullen, maar om te komen tot de kern, die voor hem slechts 
te vinden is in de volledige acceptatie van en de overgave tot het Woord. Niet de curiositas, maar 
de simplicitas is zijn belangrijkste reisgids.680 Ware wijsheid is nu eenmaal niet te vinden in het 
wereldlijk domein. In 1752 zegt een van de zendelingen tijdens een gesprek met een groep wevers 
in Tranqubar: “Der Welt ist die Weisheit ein Teufel”.681 Toen de Britse majoor Stevens, een 
vriend van Christian Schwartz in 1778 overleed, getroffen door een zes ponder kanonkogel, 
schreef de zendeling lovend dat Stevens zich niet had laten leiden door wereldse genoegens: “Er 
hielt die Welt und weltliche Schatze und Vergnügungen fiir Koth, und suchte Christum und das 
Heil in ihm zu gewinnen”.682
De geringe aandacht van de zendelingen voor ‘aardse zinnen’ vloeide overigens niet alleen 
voort uit de klaarblijkelijke huiver om de geheimen van Gods Schepping te ontsluieren, of uit een 
christelijk nutsdenken. Om de representatie van de natuur te begrijpen, volstaat het niet om 
slechts strategische argumenten in de tekst op te sporen. Ook de werkelijke, dan wel ingebeelde 
gevaren van de natuur spelen een rol in het denken van de zendelingen. Wanneer Fabricius 
schrijft weinig behoefte te hebben de forten van Gingee te bezoeken, zal óók hebben 
meegespeeld dat zo’n excursie risico’s met zich meebracht. Immers, Fabricius moet zich op weg 
naar het rustieke, door bergen omgeven Gingee, een weg banen door ondoordringbaar 
struikgewas en door kreupelhout, waar zich tijgers ophouden, die, zo schrijft hij ter geruststelling, 
niet gemakkelijk mensen aanvallen. De auteur waarschuwt voor een langer verblijf op de bergen. 
De daar opgelopen koorts heeft reeds veel ‘blanken’ en ‘zwarten’ het leven gekost. Sommigen 
schrijven de koorts toe aan het slechte water, anderen aan de koude wind. Daarbij komt dat op 
veel bergtoppen in India tempels of pagodes staan, door de zendelingen in verband gebracht met 
afgoderij. Fabricius valt op dat op sommige plaatsen Indiase soldaten de wacht houden. Op de 
hoogste berg echter, de “Rasadurkam” (Rajagiri), is dat niet het geval, “dieweil auch in einer alten 
Pagode, so oben noch stehe, viel Gespücke und Gepolter vom Teufel vcrspüret werdc”/'83 In lijn 
met Luther ziet Fabricius dat de verborgen krachten van de natuur niet alleen worden aangewend
678 Luther, ‘livangelium am Tage der heiligen drei Könige’, 565-566, idem, ‘Predigten des Jahres 1545’, Luthers Werku 
51 (Weimar 1914), 38-39 en idem, ‘Vorlesungen über 1 Mose Kap. 34, 1.2’, Luthers Werke 44 (Weimar 1915), 143.
679 ld., ‘Evangelium in der hohen Christmesse, Joh. 1,1-14’, Luikers Werke, 180-247, aldaar 191, Tredigten über das 
zweite Buch Mose, 1524-1527’, ibidem, 16 (Weimar, 1910), 260-261, 324.
680 Zie over curiositas als zonde: Richard Ncwhauscr, ’Towards a History of Human Curiosity: A Prolegomenon to 
its Medieval Phase’, Deutsche Vierteljahrsscbrift 56 (1982), 559-575..
681 Dat is de conclusie van een gesprek van een van de zendelingen met een groep wevers. Hij zegt erbij de Indiërs 
dit zelf plegen te zeggen. J.C. Wiedebrock, e.a., ‘Diarium von der Mission zu Tranckenbar, im Jahr 1752’, HB 7, 747, 
vergelijkbare uitspraak zie: NHB 1, 282.
682 C.F. Schwartz, ‘Von der englischen Mission zu Tirutschinapalli’, NHB 2,1098.
683 J. Fabricius, ‘Nachricht von der Mission zu Madras’, HB 9, 1459.
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door God, maar ook door demonen. In Luthers preken steekt ook steeds de angst voor Satan op. 
Hij zag de wereld als een distelkop: overal waar je hem naartoe keert steken doornen uit.684
Zoals de meeste mensen toen, verkeerde ook Fabridus in verschillende mentale werel­
den.685 Hij schreef vrome reisbeschrijvingen, maar ook een klassiek geworden vertaling van de 
bijbel in het Tamil, tegelijk gaf hij zich over aan ongelukkige financiële speculatie, waardoor hij de 
laatste jaren van zijn leven voornamelijk in de gevangenis doorbracht.686
Tekens
Al in Luthers tijd hadden de ontwikkelingen in zowel de theologie als de natuurwetenschappen 
een ‘desacralisering’ van de natuur tot gevolg.687 De notie dat de wereld tegelijk fysische en sacrale 
eigenschappen had die ook spirituele krachten konden losmaken, boette sterk aan kracht in. God 
had de wereld gezegend als een geheel. Dat had gevolgen voor de protestantse liturgie, het rituele 
leven, de houding ten aanzien van heiligen, afbeeldingen en niet in de laatste plaats van de natuur, 
waarin aan wonderen niet meer een blijvende religieuze betekenis werd toegekend. Voor de 
sacrale wereld kwam echter een andere gewijde orde in de plaats, waarin de morele werking van 
de schepping centraal stond.
De lezer van de Hallesche Berichte moest steeds de vertaalslag maken. De werking^an de 
schepping is op diverse manieren terug te vinden als tekens in de tekst. In het woordgebruik van 
de zendelingen wordt het Indiase land op verschillende manieren aangeduid. Waar de zending 
zelf vaak als “Missionsgarten” wordt aangeduid, wordt India afhankelijk van de context enerzijds 
hoopvol aangeduid als “der Weinberg”, daar waar nog te oogsten valt, en anderzijds als een 
woestijn, waar nog heel wat werk moet worden verricht.688 Naar aanleiding van de ‘natte 
thuiskomst" van de Indiase catecheet Ambros in 1750 wordt in het dagregister hoopvol 
genoteerd: “Der heilige Geist giesse sich als ein gnadiger Regen auf alle unsere Christen, ja auf 
diese gantze heydnische Wüsteney!”689
In deze paragraaf wil ik laten zien hoe de natuur in de Hallesche Berichte vaak een 
semiotische betekenis heeft. Voor- en tegenspoed en heil en onheil worden geïnterpreteerd als 
tekenen van de werkende hand Gods. Hoewel ook vergeving tot de mogelijkheden behoorde 
wordt in vroegmoderne teksten het verband tussen natuurlijke fenomenen en morele 
boodschappen meestal gelegd in de vorm van individuele straffen voor individueel falen, van 
collectief straffen voor collectief falen en in mindere mate van collectief straffen voor individueel 
falen.690
Ook in de het krachtenspel van de natuur herkennen de zendelingen vaak de hand Gods, 
soms barmhartig, soms ook straffend. Dat blijkt bijvoorbeeld al in de vaak tweeslachtige omgang 
met ziekte. Enerzijds hadden de zendelingen een afwerende houding als hen werd gevraagd om
684 Martin Luther, ‘Auslegung des 101. Psalms (1534-1535),’, Luthers Werke, 51 (Weimar 1914), 246.
685 Meer in het algemeen, zie: Bob Scribner, ‘Reformation and Desacralisation’, 90.
686 Zie ook: W. Germann, Johann Philipp Fabridus, Seine funf^gjahrige Wirksamhtit im Tamulenlande und das Missionsleben des 
18. Jahrhundert Daheim und Draussen ;  nach handschriftL Quellen gescbildert (Erlangen 1865).
687 Zie hiertoe: Rob Scribner, ‘Reformation and Desacralisation: from Sacramental World to Moralized Universe’, in 
R. Po-Chia Hsia en RW. Scribner (red.), Problems in the HistoricalAntbrvpolog) o f  Earfy Modem Eurvpe (Wiesbaden 1997), 
75-93.
688 Onder meer: HB 9,122, NHB 1,1543, NHB 2, 608.
689 J.C. Wiedebrock e.a-, ‘Diarium von der Mission zu Tranckenbar, im Jahr 1750*, HB 7,113.
690 Rob Scribner, ‘Reformation and Desacralisation’, 84, zie ook: Manfred Jakubowski-Tiessen en Hartmut Lehmann 
(red.), Um Himmels Willen, R elpon in Katastrophen%eiten (Göttingen 2003).
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mensen te helpen. Toen een jongetje door een slang was gebeten, en men Jakob Klein om 
medicijnen vroeg, antwoordde hij: “Ich, als ein Lehrer und Reisender, kann euch keine Artzney 
dafiiir sagen und geben”. Hij beschouwde dit niet als zijn taak, integendeel, hij sprak hen 
vermanend toe: “Ihr redet doch von nichts als Bauchsorgen, der Bauch ist euer Gott”.691 Hij 
voerde tijdens de gesprekken onderweg het onderwerp van lichamelijke gezondheid vaker terug 
tot het geestelijk welzijn, of, in zijn woorden, een geestelijke ziekte:
Ich stellete ihnen vor: wie sie so besorgt waren, von leiblicher Kranckheit bald und auf 
die beste Weise befreyet zu werden; so mochten sie doch auch Sorge tragen, von ihrer 
geistlichen Kranckheit geheilet zu werden. Ich pries ihnen daher den rechten Artzt JEsum
an692
Anderzijds blijkt uit hetzelfde reisverslag, dat Klein de kennis van medicijnen toch van belang 
achtte.693 Ver van huis was men extra kwetsbaar voor uiteenlopende tropische ziektes. Wanneer 
zij troebel water halen bij een put, blijkt dat tamils het aardewerk waarmee ze het water 
omhooghalen, inwrijven met een vrucht, “Tettankodtei”, waardoor het drab vanzelf naar de 
bodem zinkt. Volgens Klein noemen Tamils deze vrucht het tegengif tegen troebel water.694 
Onderweg sprak hij ook met een brahmaan over “viel aus der Medicin und Botanie von 
Kranckheiten und Artzeneyen dafïir, und discurirte auch über viel andere aussere Dinge”.695 
Opvallend is dat Klein het thema enerzijds bespreekt, maar anderzijds afdoet als '’uiter&jhe dingen’. 
Juist deze tweeslachtige houding geeft aan, dat hetzelfde reisverslag op meerdere wijzen is te 
lezen: als informatiebron over de medische risico’s, als spiegel van de wereld van de auteur en als 
stichtelijke tekst, die de lezer moet aanzetten tot reflectie op het eigen geestelijk welzijn.
In de teksten van de zendelingen illustreren natuurlijke fenomenen de “werking Gods”.
Bij herhaling wordt bericht gedaan over storm en blikseminslag en worden daar conclusies aan 
verbonden. Zo schrijven Wiedebrock en Maderup in hun verslag uit 1755 dat zij onderweg naar 
Negapatnam “gar besondere Merckmaale der züchtigenden Hand GOttes” aantroffen, waarmee 
zij doelen op de stevige bomen, die tijdens felle storm en zware regenval zijn omgevallen. Bij 
sommige huizen is het dak er afgewaaid, van anderen rest een hoop stenen, weer anderen zijn 
met de grond gelijk gemaakt. De bewoners zijn ternauwernood gered. De auteurs geven ook een 
verklaring voor het erbarmelijke aangezicht van Negapatnam zelf: doordat het zeewater de stad 
bereikte, zijn enkele zware vaartuigen de straten in geslingerd (“mit in die Strassen hinein 
gebracht”), en hebben veel schade aan de huizen aangebracht. Als conclusie bevestigen de 
zendelingen nogmaals hun eigen onmacht, naar Nahum 1: 3: “GOtt ist aber der HErr, des Wege 
im Wetter und Sturm sind”.696 Kohlhoff schrijft gelaten dat de verliezen van de Nederlanders in 
deze nederzetting op ettelijke tonnen goud worden geschat. De zending is zelfs niet in staat om 
de Christenen voldoende te helpen. Hun hutten zijn ingestort, ze hebben niet of nauwelijks
691J. Klein en C.F. Schwartz, ‘Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli’, HB 9,143.
692 Ibidem, 124-125.
693 Over de wederzijdse uitwisseling van medische kennis: C.A. Bayly, Umpire and Information, 264-283. Volgens Bayly 
ontbrak er in de Indiase medische wetenschap een “coherent body of oriental or colonial knowledge”. Hij ziet in het 
belang dat westerse medici ook aan de Indiase geneeskunst hechtten een bewijs dat de relaties tussen Oriënt en 
Occident veel complexere vormen hebben aangenomen, dan vooral de volgelingen van Edward Said willen doen 
geloven.
694 J. Klein en C.F. Schwartz, ‘Reise nach Tanschaur und Tlrut schlimp;t]ir, HB 9,104.
695 Ibidem, 99, zie ook 101,124.
696 J.C. Wiedebrock, Oluf Maderup, ‘Diarium von einer Reise nach Nagapatnam, im Jahr 1755 im Monat F eb ru ari 
HB 7,1581-1582 Zie ook 1431,1432,1452-1453,1492-1494.
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kleren om hun lijf te bedekken en geen eten. Door de voortdurende regen kunnen ze geen arbeid 
verrichten.
De vele berichten over stormen in Zuid-India lijken te zijn opgenomen om lezers aan te 
zetten tot het doen van donaties. Mogelijk was dat ook het gevaL Maar waarschijnlijker is dat de 
stormen vooral beschreven werden als een waarschuwing om van te leren. Stormen leverden 
steeds opnieuw een bewijs dat Gods hand in de geschiedenis werkt. Daarom ook is het 
bovenmenselijk krachtenspel van de natuur zo vaak onderwerp van gesprek tussen zendeling en 
Tamil. In het dagboek van de zendelingen te Tranquebar uit 1769 worden donder en bliksem 
zelfs voorgesteld als een afschrikwekkende voorbode van het verwoestende geweld, dat bij de 
jongste dag zal ontvlammen. Volgens de zendelingen verbleekt de kracht van de hindoeïstische 
goden, die als gewone mensen worden voorgesteld, bij de stem van de ene, onzichtbare 
christelijke God, wiens kracht de niet-gelovigen op pijnlijke wijze kan treffen:
Vor eines Christen Hause hörte man unterm Reden einen Donnerknall, wobey man ihnen 
sagte: Höret, das ist die Stimme unsers GOttes; können eure Götzen dergleichen thun? 
wenn Menschen canoniren, so ists dagegen, als wenn ein löcherichtes und irdenes GefaB 
zerschlagen wird. Hierbey schienen einige aufmerksam zu werden, und man sagte ihnen, 
daB der HErr alle, die nicht an JEsum glaubig würden, am jüngsten Tage in der Hollen 
Abgrund wie durch einen Donner hineinstürzen würde; daher sie sich doch bald weisen 
lassen mochten.697
In een recensie in de Allgemeine Deutsche Bibliothek noemt Lüdke precies dit citaat aanstootgevend, 
want niet naar de geest van het evangelie. In plaats van God als de vader van alle mensen voor te 
stellen, proberen de zendelingen door angst en beven voor de hel de ‘heidenen’ tot het 
christendom te bewegen. Men hoeft zich volgens deze recensent niet te verwonderen, wanneer 
het evangelie van de zendelingen als een absurde leer wordt verworpen.698
6.4 De secularisering van het reizen
In de tweede helft van de achttiende eeuw veranderde de stijl van schrijven van de zendelingen 
sterk. In plaats van bij voortduring vlijtig verslag te doen van hun gesprekken met Indiërs op 
straat, worden steeds vaker berichten geplaatst over andere onderwerpen dan het zendingswerk. 
Langzaam breekt ook bij de redactie en de auteurs het besef door dat niet meer altijd elke 
ontmoeting met een ‘heiden’, elk gesprek, elk woord dat wordt gewisseld, hoeft te worden 
beschreven. In pkats daarvan wordt steeds vaker toegegeven dat er ook andere valide redenen 
zijn om te reizen. De berichten raken gekleurd door individuele interesses, en parallel hiermee 
krijgt ook de omgeving meer kleur. Deze ontwikkeling is het meest zichtbaar in de onttovering 
van het reizen zelf. De zendelingen schrijven niet meer steeds alsof zij door een soort 
niemandsland wandelen, alwaar ze de ene na de andere heiden te spreken krijgen, maar worden
697 J.B. Kohlhof, e.a., “Die zu Trankenbar selbst gedruckte kurzgefassete Nachricht von dem gegenwartigen Zustande 
der Königlich-Danischen Mission, den 5ten October, 1769’, NHB 1, 322.
698 Als tegenvoorbeeld haalt Lüdke Petrus aan, die stelt dat God, ongeacht tot welk volk iemand behoort, ieder 
welgezind is die Hem recht doet en ontzag voor Hem heeft (Hand. 10:35), F.G. Lüdke, recensie van 107' en 108' 
Cont. HB 9 en l '-3 ' Stück NHB 1, in: Friedrich Nicolai (red.), Allgemeine deutsche Bibliothek Anhang. 13./24. Bd. 
(Berlijn 1777), 144-145.
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gewone mensen van vlees en bloed, met wensen en verlangens, die niet altijd kunnen worden 
vervuld.
Het proces van normalisering zet langzaam in in de jaren 1760, zoals blijkt uit de 
regelmatig terugkerende verslagen van de reizen naar de Nederlandse handelsnederzetting 
Negapattinam. Hoewel het officieel niet tot hun prioriteiten behoorden bezochten de 
zendelingen regelmatig de stad om hun land- en geloofsgenoten, die in dienst waren van de VOC\ 
geestelijk bij te staan. Veel Duitse lutheranen in India zagen ernaar uit om een predikant van de 
eigen gezindte in de eigen taal te kunnen spreken en aanhoren. Niet onbelangrijk was ook dat ze 
zo het Heilig Avondmaal konden ontvangen. In de reisverslagen uit de jaren 1750 is hier echter 
weinig over terug te vinden. Immers, van zendelingen werd verwacht heidenen te bekeren.699 
Ontmoetingen met Lutheranen ter plaatse werden alleen terloops genoemd en zeker niet 
uitvoerig beschreven. Pas in de Berichte uit de jaren 1760 wordt in steeds minder verhulde termen 
het werkelijke doel weergegeven.700 In het voorwoord bij de achtste band uit 1765 is vrijuit 
geschreven dat de reizen weinig bijdragen aan de uitbreiding van de zendingsgemeente, omdat ze 
“vomehmlich urn der Europaer willen geschehen”.701 Uit het korte verslag van Klein en Schwartz 
van hun reis naar Negapattinam blijkt wel hoe hard ze aldaar werken. Iedere dag wordt er 
gepreekt voor de verzamelde Lutherse gemeente.702
Tot de jaren 1780 doen de zendelingen hun uiterste best om steeds maar weer verslag te 
doen van hun gesprekken, die zij met ‘heidenen’ voeren. Vanaf de jaren 1780 en 1790 schrijven 
ze steeds vaker over het genoegen van het reizen zelf en krijgen zij steeds meer oog voor de 
wereld om hen heen. In 1776 formuleert John dat nog wat terughoudend. Hij merkt op hoe 
merkwaardig het moet klinken dat men tijdens het reizen in India op krachten komt, ondanks de 
hitte, die men moet dulden tijdens de drukke werkzaamheden onderweg, ondanks de nachten, die 
men doorbrengt in een ‘Ruhehaus’ (waarover later meer), met een deken op de platte bodem, in 
plaats van een zacht veren bed en ondanks dat men maar moet afwachten wat voor water en eten 
er tijdens de reis is te vinden. Toch is het volgens de zendeling werkelijk waar, “den nie bin ich 
gesunder und heiterer, als auf Reisen”.703 De gematigd verlichte zendelingen John en Rotder 
geven zelfs toe dat ze diverse ‘gezondheidsreizen’ maakten.7'14 Het gaat echter te ver te 
concluderen dat ze gewoon ter ontspanning een uitstapje maakten. Reizen voor je plezier was er 
niet bij; er moest een nuttige aanleiding zijn.
Pas in de jaren 1790 wordt openlijk geschreven over de uitgebreide voorbereidingen die 
een zendeling moest treffen om überhaupt op reis te kunnen gaan. Zendeling Karl Wilhelm 
Pazold beklaagt zich erover dat een reiziger in India alles wat men onderweg nodig heeft zelf 
moet meenemen. Wie enigszins comfortabel reist, moet zeker tien palankijndragers en zes 
lastdragers meenemen. De laatsten dragen op hun hoofden, ruggen en schouders tafels, stoelen, 
bedden, pannen, borden, bekers, lepels, messen, brood, boter, kaarsen, kandelaars, vlees en alle
699 J. Klein en J.B. Kohlhoff, ‘Tageregister von einer Reise nach Ncgapatnam in 1751*, HB 7, 427-29; zie ook 422- 
423, en J.C. Wiedebrock en O. Maderup, T)iarium von einer Reise nach Nagapatnam im Jahr 1755’, HB 7,1576- 
1577.
700 Zie ook: Michael Meier, Johann Lucas Nie kamps kur^gefafite Missionsgeschichte (Halle 1772), 539.
701 G.A. Francke, Vorrede, HB VIII (Halle 1765), VIII, zie ook: Michael Meier, Niekamps kur^gefaflte 
Missionsgeschichte, 539 .
702 In het diarium van de zending in Tranquebar uit 1770 staat dat de zendelingen op verzoek van hun waardige 
geloofsverwanten zijn afgereisd naar Negapattinam. Daarna worden deze reizen niet meer bijzonder genoeg geacht 
voor een uitgebreid verslag; J.B. Kohlhof e.a., ‘Tageregister vom Jahr 1770’, NHB 1, 568-569, zie ook HB 9, 764-767.
703 C.S. John, ‘Von Herm John an die Seinigen unterm lOten Oct. 1776’, NHB 2, 680.
704 Zie bijv. NHB 142, 880,1142.
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andere soorten eetwaren en huisraad. Pazold is ook weinig te spreken over het eten dat door 
palankijndragers wordt bereid. Het reizen met paard en wagen is ondoenlijk, omdat er nauwelijks 
wegen zijn en het voor paarden te warm is. Geen paard kan verdragen wat palankijndragers 
aankunnen.705 De wegen die er zijn, liggen vaak zo smal tussen heuvels, hoogtes en bossen 
ingeklemd, dat men ze zelfs met de palankijn moeilijk kan gebruiken. Bruggen ontbreken, evenals 
plaatsen waar men zich kan verfrissen. Goede palankijndragers lopen snel, in draftempo, de 
lastdragers komen meestal later aan. Maar het reizen gaat langzaam, omdat de dragers maar acht 
uur op een dag lopen. Omdat palankijndragers vooruit worden betaald, komt het voor dat ze 
voortijdig de benen nemen. Voor een reis van Madras naar Tranquebar moet men iedere 
palankijndrager vooraf anderhalve pagode betalen en rekenen op een volle kom rijst per per 
persoon dag.
Los van het al vermelde gegeven dat de zendelingen aanvankelijk niet wilden toegeven dat 
ze niet te voet reisden, en dat ze, door hun reizen in de ik-vorm te beschrijven, het meereizend 
personeel vaak als vanzelfsprekend buiten beschouwing lieten, was er nog een derde aspect dat 
meespeelde in de terughoudende berichtgeving. Het dragen van palankijns en ook het sjouwen 
van bagage was voorbehouden aan specifieke kasten, met eigen gebruiken. De zendelingen 
moesten zich ook wat dat betreft aanpassen aan de gewoonten en gebruiken van het land. Het 
paste de christelijke predikers niet om toe te geven dat zij zo intensief gebruik maakten van 
diensten van ‘heidenen’, met hun eigen Hindoe-rituelen. Wel wordt er in de Hallesche Berichte soms 
verslag gedaan van zendingsgesprekken met de palankijndragers.™ In 1788 schrijft Christoph 
Samuel John dat christelijke paria-palankijndragers vanwege hun godsdienst op rustplaatsen op 
grote afstand werden gehouden door de Indiase ‘heidenen’, die ze onderweg ontmoetten. John 
geeft aan dat er tevens ‘heidense’ dragers in zijn reisgezelschap meeliepen, maar niet of dat ook 
praktische problemen met zich meebrengt.707 Zulke godsdienstgerelateerde problemen deden zich 
vooral voor als het donker werd. De zendelingen hadden soms haast en wilden dan doorreizen. 
De palankijndragers weigerden dit, omdat zij de toegenomen activiteit van geesten en demonen 
na zonsondergang vreesden. Deze weigering werd in de verslagen van de zendelingen echter 
steevast niet toegeschreven aan de angst voor demonen, maar aan een voor het Duitse 
bevindelijke lezerspubliek begrijpelijkere angst voor tijgers.708
Eenzelfde probleem deed zich voor bij de overnachtingen. In de steden vonden de 
zendelingen meestal wel een plekje, vaak ook met behulp van een introductiebrief. Op het 
platteland echter, overnachtten zij in de vele cittarams, kleine gebouwtjes langs de weg, of in 
mandapams, openlucht hallen met zuilen, soms afzonderlijk langs de weg, vaak ook als 
tempelvoorhof. Beide werden door de zendelingen consequent aangeduid met de term 
“Ruhehaus”. Vele ervan treft men ook nu nog aan langs de pelgrimsroute naar Rameswaram.709 
Vaak deden de zendelingen verslag van de zendingsgesprekken die zij in deze onderkomens 
hadden met medereizigers. Maar vrijwel nooit wordt er verslag gedaan van de religieuze functie 
van deze gebouwen. Integendeel, het woord ‘rusthuis’ wordt heel consequent gebruikt, zelfs als
705 K.W. Pazold, ‘Auszug aus einem Schreiben an ebendenselber, Tanschaur im November 1793’, NHB 4, 846-847.
706 Jakob Klein, HB 9,106.
lm C.S. John, “Reise nach Madras’, NHB 4,146,165.
708 Bijvoorbeeld C.W. Gericke, “Als es anfing finster zu werden, fïngen meine Leute auf einmal an, fürchterlich 
auszurufen, daB sie einen Tiger gesehen hatten, ich sahe nichts, indeB eileten wir, daB wir nach Kalamangalam 
kamen, welches das nachste Dorf war”, NHB 1, 387, zie ook 372, NHB 4,164, 992-993.
709 De cittarams werden door Engelse reizigers aangeduid met choultry; Henry Yule en Arthur C. Bumell, Hobson 
Jobson, The Anglo-Indian Dictionary (Ware 1996), 211-212.
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het om een voorhof in een van de grote tempelcomplexen gaat, waar men, in de woorden van de 
zendelingen, ‘hondervoetige’ en ‘duizendvoetige rusthuizen’ vindt, waarmee tempelhallen met 
honderd of duizend zuilen worden aangeduid.710 Uebele, de Duitse hofpredikant in Londen, die 
intensief briefcontact onderhoudt met de zendelingen, vraagt wat nu deze ‘rusthuizen’ zijn. 
Gericke en Pazold geven uiterlijke beschrijvingen van deze gebouwen en onthouden elke 
informatie over de rituele functie van deze gebouwen. Wel beschrijft Gericke diverse varianten. 
Vele hebben drie muren en een open voorkant, andere hebben om het hele gebouw een open 
voordak, en weer andere hebben vleugels, of kunnen als drie rusthuizen in één worden 
beschouwd. Bij elk rusthuis vindt men een vijver of een bron.711 Hoewel het hier duidelijk gaat 
om een typisch Zuid-Indiase tempels, zoals die veelvuldig langs de wegen te vinden zijn, durven 
de zendelingen niet te bekennen dat ze in zulke heidense oorden slapen. Pazold beschrijft ze als 
een soort doe-het-zelf-herbergen, zonder meubels, en zonder herbergier. De reiziger moet 
werkelijk alles meenemen.712
Een kleine tip van de sluier wordt twee jaar later, in 1795, door John opgelicht als hij 
schrijft dat de ‘rusthuizen’ en de erbij behorende vijvers door rijke Tamils worden aangelegd, die 
daarmee denken een woning in de hemel (“Railasam”) te bouwen en zich groot aanzien te 
verschaffen. Daarom ook wordt de naam van de bouwer op de huizen aangehangen. Wanneer de 
bouwer doodgaat en niet heeft vastgelegd dat bepaalde inkomsten aan het onderhoud ten goede 
komen, vervalt het gebouw. Een vervallen huis restaureren wordt in Zuid-India in het geheel niet 
als een verdienste beschouwd: de naam van de bouwer blijft hangen; die van de restaurateur blijft 
onbekend. Daarom bouwt men liever een nieuw rusthuis langs de weg.713 Dit voorbeeld van 
veranderende berichtgeving geeft goed weer, dat om de Hallesche Berichte te analyseren kennis van 
de verwachtingspatronen in Halle noodzakelijk is, maar evenzeer van de Indiase zendingspraktijk 
én van de Indiase cultuur.
Ont- en betovering van de natuur
In 1768 bezocht de ‘reizende geleerde’ Johann Paul Schedeler Tranquebar. Hij had onderweg in 
Cairo nog het pad gekruist van het reisgezelschap van de Arabiëganger Carsten Niebuhr.714 De 
zendelingen legden hem drie vragen voor. De eerste was waar Schedeler de grootste 
moeilijkheden op reis ondervond. Antwoord: In Cairo, waar hij als slaaf moest leven. Twee 
maanden zat hij gevangen in de residentie van de “Pharao”, niet ver van de plek waar ooit Jozef 
was gekerkerd. Niet alleen was hij er besneden, ook ontmoette hij er de berooide Deense arts 
Christian Carl Cramer, die deel uitmaakte van Niebuhrs reisgezelschap. Volgens Schedeler was
710 Bijvoorbeeld door Klein, HB 9,123.
711 C.W. Gericke, ‘Auszug aus einem Schreiben von Hemn Gericke an den Hemn Pastor Uebele in London, Wepery, 
den 2te n October 1793*, NHB 4, 843.
712 C.W. Pazold, ‘Auszug aus einem Schreiben von Hemn Pazold an ebendenselben, Tanschaur im November 1793’, 
NHB 4, 846, overigens schrijft Pazold wel in dezelfde brief aan Uebele, dat hij met verwondering het grote aantal 
pagodes in het landschap heeft aanschouwd: men vindt ze ongeveer om de twee- tot driehonderd stappen.
713 C.S. John, TIcrm Missionarius John’s Bcmcrkungcn auf seiner Reise nach Tanschaur’ (1795), NHB 5,148 149; 
het probleem speelde al in de tijd van Ziegenbalg, zie: Daniei Jeyaraj ed., Bartbolomdus Ziegenbalgs Genealogie der 
malabarischen Götter, Ediïion der Originalfassung von 1713 (Halle 2003), 439 en Joh. Emst Gründler en Barth. Ziegenbalg, 
‘Malabarische Korrespondenz’, HB 1, 351.
714 J.B. Kohlhoff e.a., ‘Auszug aus der Missionarien zu Trankenbar Tageregister von der ersten Halfte des Jahrs 
1768’, NHB 1, 51-52. Hoe geleerd Schedeler daadwerkelijk was, zullen we niet meer weten; zijn persoon, noch zijn 
werk is in de daartoe geëigende indexen te achterhalen.
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Cramer van al zijn bezittingen beroofd en moest hij naakt huiswaarts keren. De tweede vraag was 
waar Schedeler tijdens zijn reizen de grootste pagode had gezien. Antwoord: in Siam zag hij in 
ieder geval de rijkste pagode, waar de beeltenissen van goden in het fijnste goud zo hoog waren, 
dat ze niet het gebouw pasten. De derde vraag luidde, of hij ergens onderweg had gemerkt of er 
mensen levend werden geofferd aan hun goden. Het antwoord was: in geen oord in gans Azië. 
Wel wist Schedeler te melden, dat hoog in het noorden van Bengalen een raja regeerde, die zich 
eenmaal per jaar moest baden in het bloed van tweehonderd mensen. Dit waren geen onder­
danen, maar krijgsgevangenen. De ceremonie vond plaats om boze geesten te weren. In hoeverre 
dit verhaal als gerucht circuleerde, is niet meer te achterhalen. De vragen die de zendelingen 
stelden, markeren ook een omslag in het denken over de natuur.
Van 1771 tot 1785 was Freylinghausen directeur van het weeshuis in Halle. Onder zijn 
directoraat ontwikkelden John en zijn collegae in India een gematigd verlicht zendingsideaal. Dit 
kwam pas echt tot bloei onder Freylinghausens opvolger Schulze, die van 1785 tot 1799 het 
weeshuis leidde. In het voorwoord van de Hallesche Berichte uit 1785 doet Schulze een oproep aan 
begunstigers om instrumenten te schenken, zoals een nieuwe globus terrestris en caelestis. Uit de 
zendingskas zelf zijn reeds een telescoop, handmicroscoop, thermometer, luchtpomp en 
elektriseermachine aangeschaft.715 Er is behoefte aan de nieuwste meetinstrumenten en literatuur.
De omslag in beschrijvingen is te volgen door de ogen van de zendelingen zelf, om te 
beginnen bij het reizen van Europa naar India. Zo werd de zendeling Johann W. Gerlach door de 
beroemde geleerde medicus Christian Gottlieb Kratzenstein, een van de initiators van de 
electrotherapie, geïnstrueerd om onderweg van Kopenhagen naar Tranquebar metingen te 
verrichten. Kratzenstein gaf de zendeling derhalve instrumenten mee: een kwadrant, magneten, 
een kompas, een zeekaart, een boekje over fysica en een uitvoerige inleiding in de 
stuurmanskunst.™ Ondanks deze goede uitrusting en de bijbehorende instructies, waren 
Gerlachs resultaten teleurstellend. Na zijn aankomst in India in 1776 schreef hij aan de geleerde 
waarom. Hij werd ziek aan boord, het weer was ongunstig, hij had tijdens de metingen problemen 
met de schommelingen en de scheepsbemanning zag zijn waarnemingen als een motie van 
wantrouwen ten aanzien van hun eigen metingen. Desondanks gaf hij een overzicht van zijn 
inspanningen en van zijn magere resultaat en deed hij ook verslag van de vissen die hij op zee had 
gezien.717 Beter geslaagd waren de metingen van Johann Daniel Mentel tijdens zijn reis van 
Kopenhagen naar Tranquebar van januari tot juni 1781. Hij voegde aan zijn reisverslag een 
uitgebreide tabel toe waarin per dag drie metingen zijn opgenomen van de temperatuur, de wind 
en de breedtegraad.718
Maar ook de verslagen in India verschoten van kleur. Was Fabricius in 1766 nog in het 
geheel niet geïnteresseerd in de omgeving van Gingee, in 1792 geven Rotder en zendingsarts 
Klein in dezelfde stad hun ogen de kost. Zij laten zich uitgebreid door een gids rondleiden in de 
vesting en beklimmen ook de kleinere berg, waarop een “Morische Bongolo” staat, die op 
achttien pijlers rust. Met deze ‘bungalow’ wordt de kleine Sad-Ullah Khan Moskee bedoeld. Klein 
geniet op de top van het uitzicht, dat eerdere panorama’s overtreft: “Wir sahen nach Nord- und
715 J.L. Schulze, ‘Vorrede’, 30* Stück, NHB 3, zie ook: Arno Lehmann, Es begann in Tranquebar, Die geschichte der ersten 
emngeHschen Kirche in Indien (Berlijn 1955), 299.
716 G.A. Freylinghausen, ‘Vorrede’ 12e St., NHB 1, (308).
717 J.W. Gerlach, ‘Schreiben Hm. Gerlachs am den berühmten Herm Professor Kratzenstein zu Kopenhagen, aus 
Trankenbar, unterm 20sten Jan. 1778’, NHB 2, 716-738.
718 J.D. Mentel, Tagliche Beobachtungen des Standes des Reaumürischcn Thermometers’, NHB 3, 219-226.
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Südosten zwischen den Bergen in weite Ebenen hinein, in denen sich das Auge verlohr”.719 
Overal waar ze kwamen, verzamelden ze bijzondere planten, zoals de RuelHa coromandelina en de 
Aristolochia indica. Ze staan versteld van de vele gebouwen en betreuren het ten zeerste dat alles er 
zo vervallen bijligt. Klein beschrijft ook een grote vijver, waarin het regenwater uit de bergen 
wordt opgevangen, met aan de ene kant rotsblokken en aan de andere kant ‘prachtige’ stenen 
trappen. Beide laten zich als moderne toeristen rondleiden door het complex. In twintig jaar tijd 
was het zorgvuldig door de zendelingen gestileerde beeld van hun onthechte aanwezigheid India 
gekanteld.
Hoe is deze opmerkelijke omslag te verklaren? Vier ontwikkelingen zijn van belang 
geweest: Ten eerste baande de theologische Verlichting in Duitsland de weg voor de zendelingen 
naar het natuurhistorisch onderzoek in India. Ten tweede nam de interesse onder Europeanen in 
India in de Indiase natuur in deze periode opvallend toe, onder andere blijkend uit een zich 
ontwikkelend genootschapsleven in India, waaraan de zendelingen actief deelnamen. Ten derde 
maakten de militaire successen van de East India Company in India het voor de zendelingen 
mogelijk om hun vleugels uit te slaan, waardoor ze hun werk in een geheel nieuwe constellatie 
verrichten. Ten vierde veranderde in reactie op de nieuwe omstandigheden de zendingsideologie 
zelf. Zij leefden minder naar voorbeeld van de apostelen en hielden meer rekening met de 
weerbarstige praktijk. De hier genoemde ontwikkelingen staan in het geheel niet los van elkaar, 
maar kunnen worden bestudeerd als een in elkaar grijpend proces. De relatie tussen 
zendingsideologie en natuurbeeld is dus ingewikkeld. Het is gemakkelijk om de verlichte zending 
onder de noemer fysico-theologie te scharen, een term die als een dakbegrip fungeert en een wel 
heel brede lading van natuurconcepties dekt. Er zijn grote verschillen tussen zendelingen, waarop 
ik nader zal ingaan.
6.5 Theologische Verlichting en de Indiase natuur
Net als hun voorgangers waren ook gematigd verlichte zendelingen als John en Rottier 
geïnspireerd door het evangelie, maar zij gaven er een andere invulling aan. Zij hieven niet meer 
bij iedere gebeurtenis het waarschuwende vingertje. Onder de Werken Gods werd niet meer diens 
actief ingrijpen, zijn werking in het dagelijks bestaan verstaan, niet meer zijn vergevende of 
straffende hand, maar zijn wijsheid, die zich manifesteerde in de Schepping zelf. Aan de 
voortdurende toe-eigening en actualisering van het bijbelse wereldbeeld komt een einde in jaren 
tachtig van de achttiende eeuw. In lijn hiermee neemt in deze periode de interesse in de Indiase 
natuur sterk toe.
John en Rotder waren opgeleid in een tijd, waarin de bestudering van mensen en van de 
planten- en dierenwereld zich sterk emancipeerde en losweekte van de theologie, die vooral in 
Duitsland als een kloeke hen met sporen had gewaakt over de andere wetenschappen.720 In de 
historiografie is dit losmakingsproces vaak voorgesteld als een zelfstandige ontwikkeling, waaraan 
de theologie part noch deel had. De theologie had in deze visie het nakijken, terwijl ze steeds 
meer terrein verloor aan de natuurwetenschappen, die op eigen kracht naar boven kwamen
719 J.G. Klein en J.P. Rotder, ‘Bemerkungen auf einer Reise nach Madras, vom Herm Klein, im Jahr 1792’, NHB 5, 
218.
720 John studeerde vanaf 1767 in Halle; Rotder vanaf 1766 in Straatsbuig, aan beide universiteiten had een gematigd 
rationalisme zijn intrede had gedaan.
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drijven. Dit beeld is achterhaald. Theologen hebben in belangrijke mate bijgedragen aan de snelle 
verzelfstandiging van wetenschappelijke disciplines in Duitsland.721 Doordat zij zich eveneens 
actief met het natuurhistorisch onderzoek inlieten, werd de weg gebaand voor anderen om zich 
zonder ruggespraak met de theologie te specialiseren in de verschillende ‘filosofische’ disciplines, 
waaronder de natuurlijke historie.722
Halverwege de achttiende eeuw ontwikkelden theologen in Duitsland een grote interesse 
voor de bijbelse natuur. Met hun historisch-kritische benadering hoopten neologen, zoals Semler 
en Michaelis, de schepping van een wetenschappelijke onderbouwing te voorzien. Zij 
verdedigden het Christendom met verve tegen ‘heterodoxe’ critici, door enerzijds de Schrift zelf 
voorrang te verlenen boven kerkelijke dogma’s en anderzijds de wetenschap niet te laten vallen 
ten kosten van de religie. In navolging van hun leermeester Siegmund Jacob Baumgarten, legden 
zij bijbelteksten met actuele kennis van de geschiedenis én de natuurlijke historie van de niet- 
Europese wereld.723 Ze bestudeerden archeologische vondsten, vroegmiddeleeuwse teksten en 
contemporaine reisverhalen om de historiciteit van de bijbel te bewijzen. Een man als Michaelis 
trad in contact met de zendelingen in Tranquebar. Van zijn correspondentie met hen deed hij 
uitgebreid verslag in zijn tijdschrift, de Orientalische und exegetische Bibliothek, waarin hij stilstaat bij 
allerhande exegetische vragen, ook bij berichten die een historische reconstructie van de bijbelse 
natuur naderbij kunnen brengen. De antwoorden op zijn vragen hoopte hij te kunnen gebruiken 
ter verbetering van zijn eigen, nieuwe, historiserende vertaling van de bijbeL Hoewel de 
zendelingen ver van Palestina wonen, vermoedt Michaelis toch dat zij opheldering kunnen geven 
over enkele dieren die in het Oude Testament zijn beschreven. De eerste vraag die Michaelis 
stelde gaat over olifanten, die in het apocriefe bijbelboek Makkabeeën worden beschreven. Zij 
zouden op hun rug een toren met maar liefst tweeëndertig strijders dragen (1 Makk. 6: 37). In zijn 
vertaling gaat Michaelis er vanuit dat dit een verschrijving moet zijn.724 In zijn vertaling wilde hij 
eerst twee a drie schrijven, omdat hij het ongeloofwaardig vindt dat olifanten zoveel mensen 
kunnen dragen en omdat eerder in hetzelfde bijbelboek gesproken wordt over tweeëndertig 
olifanten, waardoor een verschrijving voor de hand ligt. Hoewel de zaak voor Michaelis lijkt 
afgedaan, vraagt hij in een brief aan de zendelingen uitsluitsel hierover. Wanneer de zendelingen 
het voormalig hoofd van de olifantendrijvers van de raja van Thanjavur ontmoeten, nemen zij 
nemen hun kans waar hem te vragen hoeveel mensen één olifant kan dragen.725 Het antwoord is 
helder: achtentwintig. Zeven man kunnen op nek en slurf. Op de rug wordt een steun gebouwd, 
waardoor zeven personen links en zeven rechts kunnen zitten. Zes kunnen zitten op twee 
planken onder de buik, drie links en drie rechts. Een constructie achter de staart maakt het voor 
een laatste persoon mogelijk om achter de twee poten te staan. Hoewel dit het absolute 
maximum is, is de olifant met zoveel manschappen nog steeds inzetbaar bij veldslagen.
721 Hans Erich Bödeker, 'Von der “Magd der Theologie” zur “1-eitwissenschaft”, Vorüberlegungen zu einer 
Geschichte der Philosophie des 18. Jahrhunderts’, Das acht^ehnte Jabrhundert 14,1 (1990), 19-57.
722 Zie: Rudolf Vierhaus (red.), Wissenschaften im Zeitalter der Aufklarung (Göttingen 1995) en Hans Erich Bödeker, 
Peter Hanns ReiU en Jürgen Schlumbohm (red.), Wissenschaft als kuhurelle Praxis, 1750-1900 (Göttingen 1999).
723 Baumgartens stond aan het begin van die ontwikkeling, zie: David Sorkin, ‘Redaiming Theology for the 
Enlightenment, The Case of Siegmund Jacob Baumgarten’ (1706-1757)’, CentralEuropean History, 36 (2003) no. 4, 
503-530.
724 Johann David Michaelis, Deutsche Ueberset^ung des ersten Buchs derMaccabaer mit Anmerkungen (Göttingen 1778), 32, 
id., ‘Anmerkungen’, 139-140.
725 J.B.Kohlhoff e.a., ‘Vermischte Nachrichten’, NHB 2, 793-794 en ter vergelijkjohann David Michaelis, ‘Wie viel 
Menschen ein gerüsteter Elephant tragen kann’, Orientalische und Exegetische Bibliothek, Anhang zum 12ten Theil, no. 
204 (Göttingen), 174-178.
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Tweeëndertig personen zou volgens de zegsman echter te veel zijn. Michaelis’ aanvankelijke 
wantrouwen is nu weggenomen en hij concludeert dat het gegeven getal moet blijven staan.
Daar de antwoorden al zijn verwachtingen overtreffen, stuurt Michaelis nieuwe vragen 
over het mysterieuze logge beest behemoth, dat wordt beschreven in het boek Job (40: 15-24). In 
zijn Anmerkungen bij zijn eigen vertaling van Job, eerder gepubliceerd in 1769, schrijft hij dat de 
naam van het dier zo vreemd is, dat men zich er geen voorstelling van kan maken en er al snel 
van uitgaat dat het om een joods fabeldier of mythisch monster moet gaan, misschien zelfs om de 
duivel zelf.726 Voor hem staat echter vast dat het beest een olifant is. In zijn bijbelvertaling noemt 
hij de behemoth de eersteling van Gods werken, met krachtige “geheimem Theile unter seinem 
Bauch”, dat 2ich graag ophoudt in een waterrijke omgeving.727 Vooral de ‘geheime delen’ bleken 
voor discussie te zorgen. Omdat de kracht van de behemoth uit zijn lendenen komt (zoals het in 
latere vertalingen heette), veronderstelt Michaelis dat de mannelijke olifant de bevruchting 
staande verricht, zoals koeien en paarden dat doen. Maar na lezing van het reisverslag van Johann 
Christoph Wolf over zijn verblijf op Sri Lanka is hij gaan twijfelen. Wolf schreef namelijk dat de 
vrouwelijke olifant eerst een leger groef om daarna de mannetjesolifant liggend op haar rug te 
ontvangen.728 Uit Wolfs verslag blijkt dat ‘s olifants ‘geheime delen onder zijn buik’ niet zo groot 
waren als gedacht. De coïtus van de olifant leek meer op die van de mens dan van een paard.
Om meer helderheid over dit vraagstuk te verkrijgen stuurt Michaelis gedetailleerde 
vragen aan de zendelingen over de coïtus, de favoriete omgeving en het lievelingsvoedsel van 
Indiase olifanten. De zendelingen sturen de vragen door aan vrienden in Bengalen en Sri Lanka. 
Hoewel zij Wolfs stellingname ontkrachten verhardt Wolf in zijn standpunt. In het tweede deel 
van het reisverslag bevestigt hij dat de behemoth geen olifant kan zijn, omdat de laatste in 
tegenstelling tot de eerste zich niet graag ophoudt in een waterrijke omgeving. In een resumé van 
deze correspondentie, die werd gepubliceerd in de Orientalische und Exegetische Bibliothek, sluit 
Michaelis teleurgesteld af met: “Wem soll man glauben?”729
Al dan niet geïnspireerd door Michaelis’ vragen, beschrijven de zendelingen in de Hallesche 
Berichte ook andere vergelijkingen tussen fenomenen uit de bijbel en de Indiase natuur. Zo vinden 
zij een verklaring voor het wonder van Mara, waarin zout water plotseling zoet werd (Exodus 15: 
23-25). Dit geschiedde nadat het volk Israels door de Rode Zee was getrokken, maar geen 
drinkwater vond. Jaweh wees Mozes een stuk hout aan. Mozes wierp het in het water en het 
water werd zoet. Robert Wilhelm Kiemander, zoon van de hiervoor besproken zendeling, 
beschrijft hoe de Indiërs in Cuddalore een stuk hout van de “Nelli-Baum” gebruiken om zout 
water zoet te maken. Dit kan volgens hem als verklaring dienen voor genoemd bijbelverhaal. 
Rottier geeft een wetenschappelijke onderbouwing voor deze these. Hij gaat ervan uit dat het om 
de Indiase kruisbes gaat, in Linnaeus’ plantensysteem Phyllanthus emblica genoemd. Alleen verschilt 
de vruchtvorming volgens hem. Rottier beschrijft daarom uitgebreid de mannelijke en
726 J.D. Michaelis, Deutsche Überset^ung des allen Testaments, mit AnmerkungenJür Ungelehrte, 1, Das Buch Hiobs (Göttingen 
1769), 175-183.
727 Ibidem, 86-87.
728 Johann Christoph Wolf, Reise nach /eilan, nebst einem Berichte wn der holldndiscben Regierung %u jaffanapatnam (Berlijn en 
Stctün, 1782), 105.
729 J. Klein, ‘Einiges zur Naturgeschichte aus Herm Kleins Briefen', NHB 3, 136-144 en ter vergelijking Johann 
David Michaelis, ‘Nachrichten von der Speise und Begattung der Elephanten, aus Ostinden’, Orientalische und 
Exegetische Bibliothek. 21 (Göttingen 1783), 147-155 en idem, 23 (1785), 67-72, citaat aldaar 70. Zie naar aanleiding van 
mijn ontdekking ook het artikel van Britta Klosterberg, “How many people can an elephant carry?’, Questions from 
Johann David Michaelis to the missionaries in East India’, in: Andreas Gross e.a. (red.), Halle and the Beginning o f  
Protestant Christianity in India III, 1091-1107.
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vrouwelijke bloemen van de plant en ook het medicinale gebruik van de vrucht, onder andere 
tegeo hoofdpijn en voor de bloedsomloop. Hij heeft ook een proef gedaan met zijn eigen 
bronwater, door een stuk hout in een vat water te leggen, waarna de smaak hem inderdaad niet 
meer zo tegen stond. Eenzelfde proef wil hij nog een keer in de bron uitvoeren.730 Zo werden 
bijbelse geschiedenissen dus zonder enig probleem natuurwetenschappelijk ontleed. Had de oude 
Francke dit geweten, dan had hij zich in zijn graf omgedraaid. Voor hem ging het immers om 
Gods boodschap, en niet om filologische of natuurhistorische verklaringen, die hij als de schaal 
erom zag. Deze “herbronning’ van de Verlichte zendelingen was een complex, transnationaal 
proces. Meerdere ontwikkelingen grepen ineen. Het was zeker ook een poging om aan de 
kritieken in het vaderland tegemoet te komen, tegen het achterhaalde beeld van de zendelingen 
van de Indiase natuur.
Veranderende netwerken
Bij Duitse geleerden bestond een grote behoefte aan natuurhistorische data uit heel de wereld. 
Doordat de Duitse staten geen koloniën hadden, waren landgenoten, die zich in Azië bevonden 
en die bovendien een academische opleiding hadden genoten, belangrijk. In een van de 
redactionele voorwoorden van de Hallesche Berichte geeft directeur en hoofdredacteur Schulze toe, 
dat terzake kundige mannen ter plaatse veel nauwkeuriger onderzoek kunnen doen, dan een 
Buffon, Linnaeus of andere beroemde geleerden, die op basis van vreemde waarnemingen, zaken 
niet altijd even correct weergeven.731
De belangrijkste bijdrage aan wetenschappelijk natuurhistorisch onderzoek kwam niet van 
John of Rottier zelf, maar van de uit Oost-Pruisen afkomstige zendingsarts Johann Gerhard 
König. Deze leerling van Linnaeus was in 1764 in Kopenhagen aangesteld als koninklijk Deens 
natuurhistoricus om wetenschappelijke reizen te maken.732 In 1765 reisde hij naar Ijsland om ter 
plaatse onderzoek te doen naar de geologie en natuurlijke historie van het eiland. Bij terugkeer in 
1767 verbleef hij slechts één maand in Kopenhagen en werd daarna als zendingsarts uitgezonden 
naar Tranquebar.733 Met instemming van de East India Company trad hij in 1775 in dienst van 
Muhammad Ali, de nawab van Arcot en vazal van de Britten.
Halle had weinig inbreng in zijn benoeming, noch zeggenschap over zijn activiteiten in 
India gehad. In de zendingslitcratuur is König als mislukking afgeschildcrd.734 In de Hallesche 
Berichte is ook weinig informatie over hem te vinden. Maar in kringen van natuurhistorici behoort 
hij tot de top.735 Carl Linnaeus rekende König onder de belangrijkste contacten in zijn
730 R.W. Kiernander, ‘Auszug eines Briefes von dem jüngem Herm Kiernander an den Herm Professor Niemeyer zu 
Halle’ en J.P. Rottier, “Von vorgedachtem Baum gibt Herr Rottier auf Befragen folgende weitere Nacnnchl7, NHB 3, 
874-877.
731 J.L. Schulze,1 Vorrede’, NHB 3, XVI.
732 Zie ook: Niklas Thode Jensen, “The Medical Skills of the Malabar Doctors in Tranquebar, India: As experienced 
by surgeon T.L.F. Folly, 1798’, in: Medical History, 49, October 2005,489-515.
733 Joh. Gerh. König, ‘Auszug eines Briefes aus Tranquebar vom 6ten Februar 1771 von Herm Joh. Gerh. König (...), 
an Herm Joh. Heinrich Ferber, Assessor des Königl. Schwed. Kollegii Medici zu Karlskron’, in: Tieschaftigunpen der 
Berlinischen Gesellschaft naturforschender Freunde 2 (1776), 536-541.
734 Arno Lehmann noemt de Deense arts een “Versager”, idem, Es begann in Tranquebar, 185-186.
735 Hij promoveerde in 1773 in absentia aan de Universiteit van Kopenhagen en publiceerde over uiteenlopende 
onderwerpen zoals de natuurlijke historie van termieten, de zeeflora en fauna aan de kust van Sri Lanka en een 
lijkverbranding in de buurt van Tranquebar. Ook is een groot aantal planten naar hem vernoemd, waarvan de meest 
gangbare de Murraya koetugü is, beter bekend als kerrieblad. The International Plant Names Index geeft 59 items met de 
naam kocnigii, zie: http:// www. 1 pni.org/ lndex.htm 1. Voor zijn publicaties, zie: Joh. Gerh. König, ‘Auszüge
185
wereldwijde netwerk van informanten, dat zich uitstrekte van Carl Peter Thunberg in Japan tot 
José Celestino Mutis in Mexico.736 König verstuurde ook specimina naar Anders Johann Retzius, 
hoogleraar in de natuurlijke historie en voorzitter van de Zweedse Academie van Wetenschappen, en 
naar Lorenz Spengler, directeur van de Deense koninklijke kunst- en curiosaverzameling. Hij liet 
zijn geschriften na aan de legendarische Sir Joseph Banks, die met James Cook om de wereld was 
gereisd (1768-1771) en in 1780 president van de RqyalSnaety in Londen werd.737 In die rol 
stimuleerde hij antropologisch en geografisch onderzoek en de exploratie van de flora en fauna 
van India en Australië, waarbij steeds het nut van deze activiteiten voor het Britse ‘empire’ 
centraal stond (zie ook hoofdstuk 3.4).738 Banks, tevens directeur van Kew Gardens, vond dat 
König de East India Company rijkelijk had terugbetaald “a thousand-fold over in matters of 
investment, by the discovery of drugs and dying materials fit for the European market”.739
Na Königs dood namen John, diens collega Rotder en de jonge zendingsarts Klein het 
voortouw in het natuuronderzoek. Johns collectie schelpen, Rotders collectie van meer dan 2.000 
Indiase planten en Kleins vogeL en insectenverzameling, trokken regelmatig bezoekers in 
Tranquebar. John en Rotder hadden niet alleen veel geleerd van König, zij namen ook zijn 
netwerk over en breidden hun wetenschappelijke contacten zowel in India als in Europa uit. Van 
een spanning tussen religie en Verlichting was voor hen geen sprake. Enerzijds hoopten zij de 
zending kracht bij te zetten door kennis en Verlichting te verspreiden in India, anderzijds wilden 
zij met de verspreiding van kennis ook nieuwe netwerken aan te kunnen boren in Europa. In een 
brief aan de Berlijns-Joodse zoöloog Marcus Elieser Bloch schrijft John over zijn 
werkzaamheden:
Meine Absicht, als Missionarius, ist nicht nur, Religion und Aufklarung unter den hiesigen
Nazion zu verbreiten, sondem auch die herrlichen Werke des machtigen weisen und so
guten Schöpfers nach allen Krafiten mit bekannt machen zu helfen.740
Dat zij successen boekten, blijkt uit hun gevestigde positie in Duitse natuurhistorische kringen. 
John en Rotder werden onder de bijnamen van Plinius indicus I en Plinius indicus II 
ingeschreven als lid van het oudste geleerde genootschap van Duitsland, de Deutsche Akadenue der
merkwürdigcr naturhistorische Gegenstande betreffender Briefe des Herm D. König an Herm Professor Retzius in 
Lund und andere Freunde’, in: Der Natuiforscher 26 (1792), 166-173, idem, “Botanische Bemerkungên aus Briefen an 
den Herausgeber", Der Natuiforscher 23 (1788), 201-212, idem, ‘Auszug eines Schreibens des Herm D. König aus 
Trankebar, vom 28. Marz 1783 an den Herm Conferenzrath O.F. Müller’, Der Natuiforscher 21 (1785), 107-112, idem, 
‘Kür/e Beschreibung des Baumes, welcher die im 13. Stück des Naturforschers S. 53 beschricbene Nüsse tragt, Aus 
einem Briefe des Herm 1). König in Trankenbar mitgetheilt von dem Hm. Kunstverwalter Lorenz Spengler in 
Kopenhagen’, Oer'Natuiforscher 20 (1784), 1-7, idem, T)octor Koenigs reise fra Trankebar til Zeylon’, Videnskabemes 
Selskabs Skrifter 12 (Kopenhagen 1779), 383-402, idem, ‘Naturgeschichte der sogenannten weiBen Ameise’,
Bescbaftigungen der Berlinischen Gesellscbaft natutforschender ï'reunde 4 (1779), 1-28, idem, ‘Nachricht, wie das Malabarische 
Geschlecht, die Komuti genannt, einen verstorbenen Mann verbrannten’, Neueste Mannigfaltigkeiten 1 (1778), 641-648, 
idem, ‘Auszug aus einem Schreiben des Herm D. Johann Gerhard König, aus Tranquebar vom 8ten Februar. 1776. 
an Herm Spengler zu Kopenhagen’, Beschaftigungen der Berlinischen Gesellscbaft nalurforschendet Freunde 3 (1777), 427-430.
736 Mary Louise Pratt, ïmperialEyes, Travel Writing and Transculturation (Londen 1992), 27.
737 C.S. John en Joh. P. Rottier, “Von den Herren John und Rottier an den Herm Prof. Forster in Halle, Trankenbar, 
den 22 sten Januar 1792’, NHB 4, 674-675.
738 Zie J. Gascoigne, Joseph Banks and the hnghsb enlightenment useful knowledge andpolity culture (Cambridge 1994); -, Science 
in the service o f  Empire. Joseph Banks, the British State and the Uses o f  Science in theAge o f Revolution (Cambridge 1998).
739 Geciteerd in: Ray Desmond, The European Dicovery o f  the Indian Elora (Oxford 1992), 40.
740 C. S. John, “Einige Nachrichten von Trankenbar auf der Küste Koromandel. Aus einem Briefe von dem 
Missionarius Hm John an Hm Doktor Bloch in Berlin’, in: Berlinische Monatsschrift, 20,1792, 585-596, aldaar 592; de 
brief is gedeeltelijk gepubliceerd in de introductie van Bloch, Allgemeine Naturgeschichte 7, viii-x.
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Naturforscber Leopoldina te Halle. Zij ontvingen voor hun natuurhistorisch onderzoek tevens een 
eredoctoraat van de A.cademieJAl Klein ontving in 1796 net als zijn voorganger König per schip 
zijn doctorsbul in absentia van de Universiteit van Kopenhagen voor het onderzoek naar de 
traditionele inheemse behandeling van venerische ziektes in Tamil Nadu.742 In 1800 hadden maar 
liefst acht geleerde genootschappen een of meer zendelingen als lid ingeschreven.743 John was 
onder meer lid van het Gesellschaft der Naturforscber te Jena en van het Keizerlijk vrije economische 
genootschap voor de bevordering van land- en huizenbouw in Rusland. Ook werd hij een van de drijvende 
krachten achter het in 1788 opgerichte Tranquebars Videnskabelige Selskab, en schreef diverse 
artikelen in het tijdschrift van het genootschap. John publiceerde een groot aantal artikelen in 
wetenschappelijke bladen over een breed scala aan natuurhistorische onderwerpen zoals apen, 
vissen en insecten.744 Rotder ontving in 1795 een doctoraat van de universiteit van Erlangen en 
werd erelid van het Gesellschaft Naturforschender Freunde %u Berlin.745 Zijn botanische observaties 
tijdens een reis van Tranquebar naar Madras werden in 1803 in het blad van dit gezelschap 
gepubliceerd.740 Veel planten van Rotder, en van Klein (alleen al 700 exemplaren) stonden aan de 
basis van het herbarium van Carl Ludwig Willdenow, directeur van de Berlijnse botanische tuinen 
en leermeester van Alexander von Humboldt. Veel duplicaten werden ook verstuurd naar Johann 
Christian Daniel von Schreber, eveneens leerling van Iinnaeus, president van de leopoldina en 
hoogleraar in de medicijnen te Erlangen, wiens collectie de basis was van de Botanische 
StaatssammlungMünchen. Maar de meeste specimina van Rottier — 2.170 — zijn terug te vinden in 
het National Museum Iiverpool en in de Royal Botanie Gardens in Kew, onder de naam 
Herbarium Rottlerianum.747 Tekenend voor de cultuur in Tranquebar is ook de carrière van 
Henricus Julius Lebeck, een Nederlander, in 1772 geboren op Sri Lanka en opgeleid door John in
741 John en Rottier werden als leden ingeschreven op 1 mei 1793, respectievelijk onder nummer 983 en 984 van de 
matrikel van de Academie (met dank aan Erna Lammel, archivaris van de Leopoldina te Halle). De Academie is in 
1652 opgericht en had sinds de keizerlijke erkenning in 1672 de welluidende naam: Sacri Romani Imperii Academia 
Caesarea Leopoldino-Carvlina Naturae Curiosum. Sinds 1687 had het genootschap ook het recht tot het verlenen van de 
doctorstitel; John en Rottlers doctortitels worden bevestigd in Johann D. F. Neigebaur, Geschichte der Kaiserlichen 
Ixopoldino-carolinischen Deutschen Akademie der Naturforscber (Jena 1860), 64.
742 TCurze Nachricht von Trankenbar, den 5ten Oct. 1796’, NHB 5,188.
743 C.S. John, J.P. Rotder en A.F. Cammerer, ‘Allgemeine Nachricht von dem Zustande der Mission in Trankenbar, 
vom lsten Januar 1800’, NHB 5, 844.
744 C.S. John, 'Beschreibung des Uranuscopus Lebeckii’, in: Der Gesellschaft naturforschender Freunde %u Berlin, Neue 
Schriften 3 (1801) , 283-287, idem, ‘An die Gesellschaft der naturforschende Freunde’, Der Gesellschaft Naturforschender 
Freunde Berlin, Neue Schriften 2 (1799), 351-356, idem, ‘Bemerkungen bey einer Gesundheits-Reise von Tranquebar 
nach Tanschaur, Tirutschinapalli und Madras im Februar bis zum May 1795, mitgetheilt von dem Herm Pastor 
Chemnitz’, Der Naturforscber 28 (1799), 106-117, idem, ‘Über die Salpetergewinnung aus Briefen des Dr. Hayne zu 
Samulcotah an Dr. Roxburgh und aus einem Berichte des erstem an Lord Hobart Gouverneur des Forts St. George 
etc. geschrieben im Jahr 1795 und der Gesellschaft mitgetheilt durch Herm Missionair John zu Trankenbar’, Der 
Gesellschaft Naturforschender Freunde %u Berlin, Neue Schriften 2 (1799), 372-377, idem, ‘Beschreibung einiger Affen aus 
Kasi oder Benares im nordlichen Bengalen’, Der Gesellschaft Naturforschender Freunde Berlin, Neue Schriften 1 (1795), 
211-214, idem, beschreibung einiger ostindischen Insekten’, Der Gesellschaft Naturforschender Freunde %u Berlin, Neue 
Schriften 1 (1795), 347-352, en id., ‘Einige Nachrichten von Trankenbar auf der Küste Koromandel Aus einem Briefe 
von dem Missionarius Hrn John an Hm Doktor Bloch in Berlin’, Berlinische Monatsschrift 20 (1792), 585-596, en id., 
Tortsetzung’, ibid., 24 (1794), 350-367.
745 Walter Leifer, India and the Germans: 500years o f  Indo-German contacts (Bombay 1971), 44.
146 In 1993 werden dezelfde observaties in het Engels heruitgegeven en becommentarieerd door de Britse botanist 
K.M. Matthews in TSÏotes on an Important Botanical Trip (1799-1800) o fj. P. Rottier on the Coromandel Coast 
(India) with a translation of his original text, explanatory notes and a map’, BotanicalJournal o f  the Linnean Society 113 
(1993), 351-388, het origineel is gepubliceerd als J. P. Rotder, botanische Bemerkungen auf der Hin- und Rückreise 
von Trankenbar nach Madras vom Herm Missionair Rottier zu Trankenbar mit Anmerkungen von Herm Professor
C.L. Wildenow’, Der Gesellschaft Naturforschender Freunde %u Berlin, Neue Schriften 4 (1803), 180-224.
747 U. Stansfield,‘The missionary Botanists of Tranquebar’, XJverpool Bulletin 6, 18 (1957), 19-42.
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Tranquebar. In 1794 schreef hij zich als “Lebeck Ceylonensis” in als student aan de universiteit 
van Uppsala, waar hij college kreeg van de grote Japankenner Thunberg. Later werd Lebeck 
erelid van de Asiatic Society in Bengalen en buitengewoon lid van het Gesellschaft naturforschender 
Freunde ?u BerHn. Aan hem is de ontdekking van de Indische rivierdolfïjn (Plantanista gangeticd) 
toegeschreven.748 In zijn publicatie uit 1801 over de Uranoscopus lebeckii noemt John zijn leerling de 
kroon van zijn school.749
Zo ontstond een vruchtbare wisselwerking tussen Europese natuurhistorici en 
zendelingen. Een ander voorbeeld is de praktische hulp die de zendelingen boden aan de al 
genoemde Berlijns-Joodse zoöloog Bloch met het completeren van zijn twaalfdelig werk over de 
wereldwijde natuurlijke historie van vissen. John verzamelde en beschreef vissen uit de regio, en 
schakelde daarvoor de hulp in van plaatselijke vissers en van een professionele Indiase tekenaar. 
Hij zond tenminste vijftig geprepareerde soorten in potten naar Berlijn. Van zijn kant eerde 
Bloch de zendelingen voor hun werk door de vissen te vernoemen naar hen die hem het meest 
hebben geholpen. In zijn prachtwerk komt John voor met de Anthias Johnii, de lohnius Carutta en 
de lohtiius Aneur, Rotder met de ScomberRottlerr, en Klein met de Scomber Kleinu ' "' Overigens 
wordt in de Hallesche Berichte geen melding gemaakt van contacten met Bloch, noch van de naar 
de zendelingen vernoemde vissen. Kennelijk vond men deze bezigheden niet missionair genoeg.
Wel werden de antwoorden van John op de vragen van Johann Reinhold Forster over 
slangengif opgenomen. Forster was in 1780, enkele jaren nadat hij met zijn zoon meereisde met 
de tweede expeditie van James Cook rond de wereld (1774-1776), hoogleraar geworden in de 
natuurlijke historie en de mineralogie te Halle. Hij stuurde een questionnaire met maar liefst 
zestien vragen over voornamelijk slangen naar de zendelingen in Zuid-India. Hij was vooral 
geïnteresseerd in het tegengif dat door brahmanen werd gebruikt. Uit het in 1792 verstuurde 
antwoord blijkt, dat er inderdaad een middel bestond, dat niet afkomstig was van brahmanen, 
maar van een bediende van Schwartz, die echter niet bereid was het recept aan de zendelingen af 
te staan. De man werd daarom door het Britse gouvernement naar Madras geroepen om aldaar 
tegen betaling van tweehonderd “Stempagoden” het recept alsnog vrij te geven, hetgeen 
geschiedde.751 John zelf dong veel af op de kennis van de Indiërs. Volgens hem was het recept 
nauwelijks bruikbaar, daar de ene plant zo zeldzaam is, dat ze, als ze eenmaal is gevonden en 
opgestuurd, verdord in Tranquebar zou arriveren. Van de andere plant worden zoveel soorten 
onderscheiden — negen hoofdsoorten en vierenzestig deelsoorten — dat men er weinig aan heeft. 
De zendeling liet doorschemeren niet veel wijzer te worden van Tamilartsen, die hun 
geneeskruiden op de markt kopen bij handelaren, zonder zich om de herkomst en samenstelling 
te bekommeren. Wanneer men vraagt uit welk land de ingrediënten komen, en of ze ook in de 
buurt te vinden zijn, krijgt men volgens John als antwoord: “Aus China, Batavia, oder überhaupt 
aus Sirmei, welches Europa und jedes ihnen unbekannte Land bedeutet”.752 Hoewel John dus 
aangeeft weinig te kunnen met de wetenschap van Indiase kruidendokters, waren zijn 
antwoorden op de vragen van Forster niet onbelangrijk voor de medische wetenschap, alleen al
748 C.C. Kinze, ‘Rehabilitation of Plantanista gangetica (Lebeck, 1801) as the valid scientific name of the Ganges 
dolphin’, in: Zoologische mededelingen 74,11 (2000), 193-203.
749 C.S. John, “Beschreibung des Uranuscopus Lebeckii’, in: Üer Gesellschaft naturforschender Freunde %u Berlin, Neue 
Schriften 3 (1801), 283-287.
750 Marcus Elieser Bloch, Allgemeine Naturgeschichte der auslandischen Fische, 7, (Berlijn 1793), 86-89,132-137.
751 De door de East India Company geslagen star pagoda was vier keer zoveel waar als de gewone pagoda.
752C.S. John, Tragen des Herm Professor Forster in Halle an die Missionarien in Trankenbar, und Herm Johns 
Antworten darauf, NHB 4, 648-667, aldaar 650.
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omdat het de mogelijkheid openhield dat er werkzaam tegengif tegen bepaalde slangenbeten 
bestond.
Naast de theologische Verlichting en de veranderende wetenschappelijke netwerken was 
een derde ontwikkeling gaande die de omslag in het tijdschrift nader verklaart. De militaire 
campagnes van de Britse East India Company leidden tot grote gebiedsuitbreidingen in de tweede 
helft van de achttiende eeuw. De veranderende machtsverhoudingen hadden grote gevolgen voor 
de Kuropeanen in India. Konden de zendelingen rond 1750 nog slechts zending bedrijven in 
Deense en Britse handelsnederzettingen langs de kust, nu vestigden zij zich tevens in het 
binnenland, in Tiruchirapalli in 1767 en in Thanjavur in 1776, al moest de East India Company 
toestemming verlenen.
In tegenstelling tot zijn voorgangers constateert John nadrukkelijk dat compagnie en 
zending elkaar van dienst kunnen zijn. Handel, wetenschap en zending gaan volgens hem hand in 
hand. Dat blijkt ook uit zijn korte verslag over de voortgang van het Tranquebars Viclenskabelige 
Selskab. John zag dit Deens-Indiase gezelschap voor de bevordering van kennis en industrie als 
een steun in de rug voor de plaatselijke economie, en als een voorwaarde voor sociale rust in 
Tranquebar.753 Het is de vraag of hier sprake was van nieuwe politiek. Wel is het zo dat het 
standpunt niet eerder zo vol overtuiging werd verwoord door een zendeling, die was gekomen 
om Gods woord in India te verspreiden. Deze openlijke, intensieve samenwerking met de 
wereldlijke overheden ging gepaard met de sterk toegenomen interesse in Indiaas planten- en 
dierenwereld.
Aansluiting bij de 7endin«spraktijk
Een laatste en misschien wel de belangrijkste verklaring voor de ‘herbronning’ van de 
zendelingen zijn de gematigde verlichte aanpassingen van de zendingspraktijk in India zelf, die 
veel beter aansloten bij de nieuwe perceptie van de zendelingen van de Indiase natuur. Wilden zij 
succes oogsten, dan moesten zij een brug slaan tussen eigen en andermans visies op de natuur. 
Door te investeren in onderwijs, wetenschap en sociale verheffing van de plaatselijke bevolking, 
hoopten zij deze brug te slaan. John en Rottier formuleerden nieuwe antwoorden op prangende 
vragen. Hoe komen we in contact met de Indiase bevolking? Welke boodschap werkt het beste? 
Hoe houden we de eenmaal bekeerde Indiërs bijeen? Hoe zorgen we ervoor dat ze niet afvallig 
worden? Nieuw is het perspectief op maatschappelijke en economische verbetering. Wetenschap 
en onderwijs, gezondheidszorg en inculturatie van de Indiase christenen stonden nu hoog op hun 
verlicht-christelijke agenda. Wetenschap kon Europeanen en Indiërs verbinden, zoals ondermeer 
blijkt uit de door Klein georganiseerde algemene inenting tegen de koeienpokken in 1803.754 
De brugfunctie stond ook centraal in het onderwijs dat Schwartz en Gericke gaven aan de jonge 
Maratha prins Serfoji van Thanjavur.753 Hoewel de prins zich nooit heeft laten bekeren, liet het 
christelijk geïnspireerde onderwijs van de zendelingen sporen bij hem na, ook nadat hij in 1798 
als raja Serfoji II was gekroond. Politiek gezien had Thanjavur onder zijn regering weinig te 
betekenen, het was een vazalstaat van de Britten. Cultureel gezien echter, vond juist toen een
753 C.S. John, “Von Herm John an eben denselben, Trankenbar, den 20sten Jan. 1789’, NHB 4,105.
754 C.S. John, “Herm John’s Tagebuch vom 12 Dec. 1803, bis zum letzten Decemer 1804’, NHB 6, 246-
755 Indira Peterson, ‘Science in the Tranquebar Mission Curriculum: Natural Theology and Indian Responses’, in: 
Michael Bergunder (red.), Missionsberichte aus Indien im 18. Jahrhundert (Halle 1999), 175-219.
189
grote bloei plaats. De invloed van de zendelingen blijkt bijvoorbeeld uit het rariteitenkabinet, dat 
Serfoji inrichtte naar Europees voorbeeld.
Ook de zendelingen hebben in juist in de periode van Britse expansie hun bijdrage geleverd. De 
opvoeding van de jonge troonpretendent Serfoji van Thanjavur door de zendelingen Gericke en 
Schwartz heeft er mede toe geleid, dat hij als raja een eigen rariteitenkabinet inrichtte en een 
belangrijke collectie Tamil-, Telugu-, Marathi-, Modi- en Sanskrit-teksten op palmblad en papier 
bijeenbracht in de bibliotheek die naar hem is vernoemd.756 Deze bibliotheek is nu een belangrijk 
centrum van Zuid-Indiase taal en cultuur. Serfoji was de eerste raja zonder wereldlijke macht. 
Juist onder zijn bewind bloeide de Zuid-Indiase cultuur, muziek en dans als nooit tevoren. De 
relatie tussen kolonialisme en reisverslagen zou wel eens complexer kunnen zijn: expansie heeft 
óók geleid tot meer uitwisseling van kennis en dus tot culturele verrijking.
De natuur kreeg ook een centrale plaats in het zendingswerk. Vooral Rottier laat zich in 
zijn zendingsgesprekken inspireren door de fysico-theologie. In 1794 ontmoet hij onderweg twee 
goudsmeden, die vol verwondering toekijken hoe hij planten botaniseert.757 Hij vertelt hen dat de 
planten een bewijs zijn van de heerlijkheid van de Schepper, die zich overal openbaart als de 
oneindige, de wijze, de machtige en de goede. Rotder vertelt hen dat hij de planten naar Europa 
stuurt waar ze met veel interesse worden ontvangen, aangezien daar heel andere planten groeien. 
In zijn gesprek haalt hij het goede van de Schepping naar voren. John probeerde ook brahmanen 
via de wetenschap te overtuigen van het gelijk van het christelijk geloof. Met een brahmaan sprak 
hij veel over diens medische kennis. Maar hoewel John toegeeft dat Europeanen veel kunnen 
leren van de kennis van chemie en heelkunde van deze Indiër, maakt hij hem uiteindelijk 
belachelijk door zich openlijk af te vragen wat voor een begrip hij heeft van het menselijk 
lichaam, zonder iets te weten van anatomie, die in Europa een hoog niveau heeft bereikt. Volgens 
John zou een Europese knaap van tien jaar hem al uidachen om zijn kennis van de geografie en 
bespot hij diens ideeën over de onmetelijke hoge, brede, wonderbaarlijk berg “Meru” en de zeeën 
van melk-boter-zoetigheid.758 De uitwisseling van kennis kende bij John zijn grenzen.
Begrensd exotisme
Vroeger werd wel gezegd dat het Europese exotische beeld van het Oosten is te herleiden tot 
Rousseau’s idee van de l ’homme naturel, die zich onbekommerd één voelt met zijn omgeving.759 
Rousseau’s invloed op het denken over opvoeding in de achttiende eeuw is echter veel 
gemakkelijker aantoonbaar dan zijn vermeende invloed op reizigers in Azië. Het romantisch 
exotisme is onder reizigers in de Oost vooral een negentiende- en begin twintigste-eeuws 
fenomeen.
Van exotisme is ook bij John en Rotder geen sprake, daarvoor blijft hun interesse te zeer 
binnen de perken van de natuurlijke historie. Zij beschrijven en categoriseren de natuur uit het 
oogpunt van de verzamelaar en encyclopedist, die de wereld inkadert en benoemt naar de 
taxonomie van Linnaeus en Buffon. Daarbij past ook de vraag naar het nut van producten, naar 
de medicinale werking en naar de toepassing in de landbouw. Toch is het maar een kleine stap 
van het positief gestemde fysico-theologische perspectief van de verlichte zendelingen naar een
756 The Thanjavur Maharaja Serfoji's Saxasvati Mahal J ibrary.
757 J.P. Rottier, ‘Herm Rottlers Reise über Madras nach Samulcotta im Jahr 1794’, NHB 4,1074.
758 C.S. John, ‘Von Herm John, im Jahr 1793’, NHB 4, 864-869.
759 Bijvoorbeeld in P.H. Pott, Naar wijder horizon, Kaleidoscoop op ons beeld van de buitenwereld (Den Haag 1962), 86.
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exotische beeld van de rijke, weelderige Oosterse natuur, dat minder op nut en meer op 
schoonheid is gericht Het belang en de legitimatie van het natuurhistorisch onderzoek in India is 
immers gelegen in de exotiek van de Indiase natuur zelf, in planten en dieren die in Europa niet 
voorhanden zijn. Deze exotische natuur wordt door de zendelingen in zeer enthousiaste 
bewoordingen beschreven. Tijdens een reis van Tranquebar naar Madras in 1788 staat John 
uitgebreid stil bij een vijver vol lotusbloemen, wier schoonheid door brahmanen in hun 
geschriften wordt bezongen, en bij een roedel reeën, die al wegspringend hun kunsten aan het 
gezelschap toonden. De zendeling kan zich niet herinneren ooit een aangenamer schouwspel te 
hebben gezien. Maar uiteindelijk verloor John zich niet in romantische bespiegelingen. Hij sluit 
zijn relaas af met een korte beschrijving van de uiterlijke kenmerken van de reeën, die qua kleur 
afwijken van hun Sri-Lankaanse en qua grootte van hun Europese soortgenoten.760 Als John bij 
het nachtelijke oplichten van de opstuwende en brekende golven aan de kust van Sadras schrijft 
dat het hem in de volle pracht als één lange vlam voorkomt lijkt dat eerder een opmerkelijke 
vorm van hydro-theologie, zoals die door de fysico-theoloog Johann Albert Fabricius is 
verwoord.761 Hydro-theologen zagen Gods wijsheid in het water weerspiegeld. John schrijft na 
het zien van de golven, dat het majesteitelijk heerlijke schouwspel op hem een aangename indruk 
maakt; dat zijn ganse ziel met aanbidding, bewondering en vreugde de grootte Gods ondervindt 
in de prachtige werken van zijn almacht.762
Dat hij wars was van enige romantiek blijkt ook uit zijn beschrijving van vijvers bij 
tempels. Inderdaad treft men af en toe een werkelijk mooie vijver aan. In het warme seizoen zijn 
ze een voortreffelijke plaats zijn om water te putten, maar de meeste zijn uiterst onrein, modderig 
en vol vijvergras of waterlelies, waaronder de Nymphaea lotus en nelumbo, al geven die nog wel een 
mooie aanblik. John beklaagt zich over de stank die hem tegemoet komt bij een vijver, die 
overmatig door Indiërs wordt gebruikt om kleren te wassen, het lichaam en het gezicht te 
reinigen, de mond te spoelen en zelfs om uit te drinken. Volgens hem worden deze vijvers in 
reisverslagen te zeer geroemd. Hij vindt dat de auteurs hun berichten merendeels baseren op wat 
een tolk hen in het voorbijgaan laat zien.763 Daar het drinkwater zo vies is, nemen Europeanen 
hun eigen water mee op reis. Hun aardewerken “Gurgelette” hangen zij aan de bamboestok van 
de palankijn. Deze watertankjes worden pas gevuld, als de reizigers bij een onverdachte bron 
aankomen. Dat het reinigen in de vijvers bij mandapams en cittarams ook een rituele handeling was, 
waarmee hindoe’s hun zondes wegwassen, vermeldt de zendeling niet. De lezer werd dus niet op 
de hoogte gesteld van de sacrale cultuur rond het baden. Het moge duidelijk zijn dat John er 
weinig mee ophad.
6.6 Conclusie
In de reisjournalen van de zendelingen uit de periode 1750-1770 zijn de zendelingen voortdurend 
onderweg . De zendelingen waren vooral bezig om Gods woord aan zoveel mogelijk “heidenen’ 
te verkondigen. De praktische problemen die ze onderweg moesten oplossen werden nauwelijks 
gethematiseerd. Reizen en uithuizigheid maakten deel uit van hun zelfbeeld; het begrip setf-
760 C.S. John, “Herm Johns Reise nach Madras, vom 20ten Jun. bis lOten Sept. 1788’, NHB 4,165,170.
761 Zie; Wolfgang Philipp, Das Werden derAjtfklamng in tbeolo^egeschichtBcher Sicht (Göttingen 1957), 22, 34.
762 Ibid., 185.
763 C.S. John, “Herm Missionarius John’s Bemerkungen auf seiner Reise nach Tanschaur’ (1795), NHB 5,148.
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fashioning is hier niet misplaatst. In hun berichtgeving toonden de zendelingen nauwelijks interesse 
voor de rijkdom en de wonderen van de Indiase natuur. De natuur had vooral hun aandacht om 
Gods “werken’ te tonen, om te laten zien dat direct kon ingrijpen in het leven van mensen, 
bijvoorbeeld tijdens stormen. Deze “werking’ was vanzelfsprekend universeel; er viel in dezen 
geen onderscheid te maken tussen Europa en Azië. Net als thuis, werden ook in India donder en 
bliksem geïnterpreteerd als tekens van boven. Ook op andere manieren werd het anders-zijn van 
India niet benadrukt. Als de zendelingen op reis waren, wensten ze niet te veel geassocieerd te 
worden met het “heidense’ karakter van hun directe omgeving. Zo schreven ze niet over de 
religieuze functie van de vele pleisterplaatsen onderweg, waarvan ook zij gebruikmaakten. In zijn 
algemeenheid was het geografische onderscheid tussen Oost en West voor piëtisten minder 
belangrijk dan het religieuze onderscheid tussen de kinderen Gods en de kinderen van de wereld. 
De ware kerk is de algemene onzichtbare gemeenschap van gelovigen, die geen vaste woon- en 
verblijfplaats heeft, maar die zich over de wereld heeft verspreid. Door intensieve corres­
pondentie houdt deze global community elkaar op de hoogte van de voortgang van het christelijk 
geloof. Ook de Indiërs konden deel uitmaken van deze gemeenschap.
Pas bij nauwkeurige lezing blijkt dat bij sommige reizen zending helemaal niet op de 
eerste plaats stond. Zo publiceren de zendelingen regelmatig verslagen van hun reizen naar 
Negapattinam, waarin vooral over de zending wordt geschreven. Pas in de jaren 1760 blijkt echter 
dat ze naar deze Nederlandse nederzetting reizen om Duitse KOC-dienaren geesteHjk bij te staan. 
De zendelingen besteden aan het einde van de achttiende eeuw meer aandacht voor de 
vervoersmiddelen en het personeel dat meereisde. In de jaren 1790 worden ook de zogenaamde 
“rusthuizen” beschreven, waar de zendelingen onderweg overnachtten. Het religieuze karakter 
van deze pleisterplaatsen werd echter nauwelijks vermeld. Toch heeft het blad door de aandacht 
voor het reizen zelf en voor de omgeving een bijna tegenovergesteld karakter gekregen. De 
zendelingen geven in hun verslagen een geheel ander beeld van zichzelf: ontnuchterd en 
betrokken bij hun directe omgeving.
De omslag in de beschrijvingen van de natuur vond eind jaren 1770 plaats. Een nieuwe 
generatie zendelingen ontwikkelde grote interesse in de Indiase flora en fauna. Zij schreven in de 
Hallesche Berichte uitgebreid over hun ontdekkingen en vergeleken hun eigen bevindingen met die 
van Linnaeus en Buffon. Zij gingen deel uitmaken van een gematigd verlichte Euro-Indiase 
wereld. De omslag had verschillende oorzaken. De theologische Verlichting bracht de interesse 
van theologen naar het natuuronderzoek, vooral om de natuur van de bijbel te kunnen 
reconstrueren. Zo deden de zendelingen op aanvraag van Michaelis onderzoek naar Indiase 
verschijnselen die specifieke passages uit de bijbel konden verklaren over olifanten en over de 
behemoth. Dergelijke vragen dienden als legitimatie voor een veel uitgebreider onderzoek naar de 
Indiase flora en fauna, dat hen in contact bracht met de bekendste natuurhistorici uit Duitsland, 
Denemarken en Engeland. De zendelingen hoopten daarmee zowel religie als Verlichting te 
stimuleren. De interesse in de Indiase natuur sloot aan bij nieuwe ideeën over de zending zelf, 
waarin onderwijs en wetenschap een brug moesten slaan met de Indiase samenleving. De 
herbronning in India was ook een antwoord op de harde kritiek op de zending in de jaren 1770. 
Ook in Halle realiseerde men zich dat de zending nieuwe wegen moest inslaan wilde zij 
aansluiting houden bij de intellectuele debatten en de veranderende mentaliteit aan het einde van 
de achttiende eeuw. De interesse in de Indiase natuur werd bovendien sterk gedeeld door 
bestuurders van de Rasl India Company die de kennis ervan zagen als een mogelijkheid om India 
verder te kunnen exploreren. De interesse van zendelingen als John en Rottier in bijzondere
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specimina van de Indiase natuur was tenslotte een bescheiden, milde vorm van exotisme binnen 
de perken van het christelijk-verlicht nutsdenken. Van romantisch wegdromen was bij hen geen 
sprake.
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7. Van buitenstaander tot betrokkene. Zending en oorlogsgeweld in Zuid-India
De Duitse zendelingen in Zuid-India bevonden zich vooral in de tweede helft van de achttiende 
eeuw in politiek onrustig vaarwater. De situatie was uiterst ondoorzichtig, nadat het Mogulnjk in 
1707 uiteen was gevallen, na de dood van grootmogul Aurangzeb. In 1739 werd grootmogul 
Mohammed Shah vernietigend verslagen door de Perzische veldheer Nadir Shah, die zelfs Delhi 
innam. Kleinere en grotere vorstendommen grepen hun kans om een zelfstandige politieke koers 
te varen. In Zuid-India was geen van de middelgrote vorstendommen in staat de andere de wil op 
te leggen. Tot halverwege de achttiende eeuw was er sprake van een balance ofpower ta ssen  
Hyderabad, Mysore, Arcot en Travancore. Maar door de machtsstrijd tussen de Britse en Franse 
Oost-Indische Compagnieën werd dit machtsevenwicht verstoord. Dat begon reeds in 1751 met de 
inname van Arcot door de Britse commandant Robert Clive. De nawab van Arcot werd 
sindsdien steeds afhankelijker van de East India Company. En het zelfstandige koninkrijk 
Thanjavur was weer afhankelijk van de nawab. Door vorsten aan zich te binden, wist de Company 
haar netwerk geleidelijk aan uit te breiden.
De situatie werd door drie factoren versterkt. Ten eerste was de opvolging van Indiase 
vorsten vaak niet goed geregeld, waardoor verschillenden troonpretendenten aanspraak maakten 
op de macht. Dit leidde geregeld tot heftige broedertwisten. Ten tweede waren er altijd 
spanningen tussen kleinere en grote vorstendommen, omdat de eerste de laatste tribuut betaalden 
in ruil voor militaire bescherming. Dit tribuut was dus afgedwongen. Kleinere vorstendommen 
probeerden waar mogelijk onder deze dure verplichting uit te komen. Ten derde werd Zuid-India 
onveilig gemaakt door de Marathen, horden muitende ruiters die door het land zwierven.
De zendelingen deden verslag van hun werk Zij hoopten zich afzijdig te kunnen houden 
van politieke schermutselingen door boven de partijen te staan. In hun dagboeken werd wel 
melding gedaan van de plundertochten van de Marathen. Maar zij onthielden zij zich liever van 
een oordeel. In de tweede helft van de achttiende eeuw echter raakten ze steeds meer betrokken 
bij de conflicten, waarbij de East India Company in verschillende allianties een rol speelde. Tijdens 
de drie Kamataka Oorlogen, die tussen 1746 en 1763 werden gevoerd, stonden de Franse en de 
Britse compagnie tegenover elkaar. Anders dan de naam doet vermoeden, speelde deze oorlog 
zich vooral af langs de Koromandel Kust. De Slag bij Wandiwash in 1761 betekende de 
definitieve doorbraak van de Company in Zuid-India. Voor de zendelingen waren daarnaast de 
vier Anglo-Mysore oorlogen van grote betekenis, die in de periode 1767-1799 tussen de East India 
Company en Hyder Ali en diens zoon Tippu Sultan van Mysore werden gevoerd, omdat deze grote 
invloed hadden op hun dagelijks leven. De laatste oorlog eindigde met de definitieve nederlaag 
van Tippu Sultan en was het breekpunt in de koloniale geschiedenis van Zuid-India.
In dit hoofdstuk zal ik laten zien hoe de zendelingen zich in hun verslagen eerst Keten 
leiden door hun piëtistisch wereldbeeld, waarin steeds wordt gezocht naar leermomenten, en 
waarin de bijbel vaak als verklaring voor actuele gebeurtenissen wordt toegeëigend. Welke 
factoren leidden ertoe dat dit wereldbeeld naar de achtergrond verdween? Welke consequenties 
voor hun berichtgeving had de betrokkenheid van de zendelingen bij het oorlogsgeweld? Op 
welke manier deden zij verslag van de expansiepolitiek van de East India Company? Welke 
consequenties had de hernieuwde aandacht voor menselijk leed voor het zelfbeeld van de 
zendelingen? En wat was de rol van de redactie in Halle?
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7.1 Evocatief en informatief: de belegering van Madras (1758)
In dc tweede helft van de achttiende eeuw steeds werden de zendelingen meegezogen in heftige 
politieke conflicten. Geconfronteerd met belegeringen, hongersnoden en onrust konden ze niet 
onpartijdig blijven toezien. De Euro-Indiase gemeenschappen in India waren zo klein dat het 
schier onmogelijk was om zich afzijdig te houden. Bovendien waren de Deens-, Brits- en 
Nededands-Indiase steden aan de Koromandelkust tijdens oodogcn door lotsverbondenheid op 
elkaar aangewezen.
Dat de relaties tussen de zending en de East India Company al in de jaren 1750 op het 
persoonlijke vlak heel goed waren, staat buiten kijf. Zo sloot Fabricius te Madras in 1753 het 
kerkelijk huwelijk van toen nog majoor Robert Clive, de succesvolste militair commandant van 
Brits India.764 Clive en zijn vrouw werden op hun beurt in 1758 peetouders van Kiemanders zoon 
Robert William, vernoemd naar de legeraanvoerder.765 Van deze band tussen zendeling en militair 
werd geen verslag gedaan; in de Hallesche Berichte is er niets over te vinden.766
Vooral de zendelingen die woonachtig waren in de Brits-Indiase stad Madras, en later ook 
in Tiruchirapalli en Thanjavur, waren betrokken bij het koloniale bestuur. Hun salaris werd 
betaald door de Society f o r  Promoting Christian Knowledge. In de praktijk raakten ze steeds meer 
afhankelijk van de East India Company. Hier was sprake van een wederzijds belang. Omdat de 
zendelingen ook Britse soldaten bijstonden en kerkdiensten voor hen verzorgden, was de 
Company bereid nieuwe zendingsinitiatieven te ondersteunen. In hun teksten prefereren de 
zendelingen echter de positie van een neutrale toeschouwer. Ze schrijven als buitenstaanders, die 
het oordeel over het verloop van de strijd liever overlaten aan de Heer. Zo wordt de inname van 
Calcutta in 1756 door Siraj-ud-Daula, nawab van Bengalen, door hen uitgelegd als een 
leermoment voor de Britten. Menig Engelsman is door moslims neergehouwen, anderen zijn 
ingesloten in een salpetermagazijn, alwaar ze jammerlijk zijn gestikt, het beruchte ‘zwarte gat’ van 
Calcutta.767 Fabricius en Breithaupt zien het als een teken dat er iets mis is met de moraal van de 
Britten: wellust, overvloed, zonden van onreinheid en verachting van de Heer, samen met het 
pausdom, moeten dus onder de Britten wel hebben geheerst.768
Het idee dat God uiteindelijk oordeelt over de strijd, en dat zijn oordeel moet worden 
uitgelegd als een afstraffing voor een zondig leven, dan wel als beloning voor goed gedrag, is 
typerend voor de teksten van de jaren 1750. De actualiteit wordt als leermoment begrepen. De 
verslagen van de zendelingen hebben meerdere functies. Ze moeten aanzetten tot evocatie, 
brengen informatie over en zetten aan tot overdenking. Dat is ook het geval bij de beschrijving 
van het Franse beleg van de Brits-Indiase nederzetting Madras in 1758, een cruciale krachtmeting 
tijdens de Zevenjarige Oorlog tussen Frankrijk en Engeland (1757-1763), die tot in Zuid-India 
werd uitgevochten. Het verslag van het beleg wordt enerzijds gekenmerkt door berusting en
764 Eyre Chatterton, A Histoty o f  the Cburch ofEngland in India since the Early Days o f  the East India Company (Londen 
1924), chpt 6; http://anglicanhistory.org/india/chattertonl924/06.html. Clive legde eerst in Zuid-India de basis 
voor het Britse imperium met de overwinning op Arcot in 1751. Daama tekende hij voor de Slag bij Plassey in 1757, 
waardoor Bengalen onder direct Brits bestuur kwam.
765 Stephen Nelll, .1 Histoiy o f  Christianity in India 1707-1858 (Cambridge 1985), 490.
766 Het huwelijk van Robert Clive vond plaats op 15 maart 1753; het dagboek van de zendelingen te Madras wordt 
wel verslag gedaan van gebeurtenissen op 10 en 18 maart, maar niet van de tussenliggende dagen, J.C. Fabricius en 
J.C. Breithaupt, Tïiarium von der Mission zu Madras, im Jahr 1753’, HB 7,1103.
767 John Zephaniah Holwell, A Genuine Narrative o f  the Deplorable Deaths o f  the EngUsh Gentlemen and others who were 
suffocated in the Black Hok (London 1758).
768 J.P. Fabricius en J.C. Breithaupt, ‘Bericht von der Mission zu Madras’, HB, 8,113.
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aanvaarding van het noodlot, anderzijds door lessen die getrokken kunnen worden uit het 
oorlogsgeweld. De zending was gevestigd op een militair-strategisch uiterst kwetsbare plek in 
“Wöperi” (Vepery), vlakbuiten de vestingmuren van Madras. De zendelingen konden er zeker 
van zijn dat bij belegering hun post doelwit van plundering zou zijn. Maar de lezer wordt al op de 
eerste bladzijde gerustgesteld. Immers, Fabricius en Breithaupt melden dat God in zijn wijsheid 
niet naar de menselijke maat heeft gehandeld, maar met bijzonder erbarmen iets groots heeft 
verricht door de zending van de dreigende ondergang te redden, “wie eine Henne ihre Küchlein 
bewahret unter ihren Flügeln”, verwijzend naar de afloop van het conflict: de aftocht van het 
Franse leger.769 Het verslag staat vanaf het begin in het teken van het naderende onheil. Dat geldt 
bijvoorbeeld voor de preek die de zendelingen houden op de zondag voorafgaande aan de Franse 
omsingeling waarin ze een buitengewone “Demüthigungstag” van boetedoening, vasten en gebed 
aankondigen, zoals beschreven in het boek Joël 2: 12-13, waarin wordt opgeroepen tot 
boetedoening naar aanleiding van een sprinkhanenplaag en vijandige onderdrukking.
Verwijzingen naar bijbelcitaten zijn in de teksten van de zendelingen vaak te lezen als een 
onderwaterscherm. Ze plaatsen de actualiteit in een bijbels, historisch perspectief. In Joëls 
profetie wordt de volledige overgave aan de Heer gepredikt, met heel het hart, om tijdens de ‘dag 
des Heren’ vermindering van de gerechtigde straf Gods te verkrijgen. “Scheurt uw harten, niet 
uw kleren, en bekeer u tot Jahweh, uw God!” (Joël 2:13). Met de preek over dit bijbelboek 
toonden de zendelingen aan een goed gevoel te hebben voor wat gaat komen: have en goed zou 
verloren gaan, de kleding van de zendelingen zelf bleef vrijwel ongeschonden en hun hart werden 
in hun hart geraakt door de emst van de situatie. De Franse sepoys braken niets ontziend deuren 
en kasten in de zendingskerk en roofden wat er te roven was. Tamils, die in de kerk beschutting 
hadden gezocht, moesten hun kleren en tulbanden afstaan; van sommige vrouwen werden de 
sieraden van hun oren en halzen gerist. De zendelingen beschrijven de gruwelijkheden in een 
berustende, bijna opgewekte toon, die de suggestie wekt dat alles toch nog onder controle blijft:
Jedoch hat der gnadige GOtt, ohne dessen Willen kein Haar von unserm Haupte fallt, uns 
vaterlich bewahret, daB wir nicht an unsern Personen angetastet, und uns die Kleider 
nicht vom Leibe gerissen worden, und daB niemand unter uns und den Unsrigen einen 
Schaden an Leib oder Leben genommen, auch ausser dem Rauben sonst nicht der 
mindeste Unfug von ihnen vorgenommen worden.770
Toen Fabricius met toestemming van het Franse leger mocht terugkeren naar de kerk, werd hij 
alsnog beroofd van de inhoud van zijn tas, en bleken bedden, kleding, levensmiddelen en eetgerei 
verdwenen. Hij zag het echter als een goddelijke voorzienigheid dat hij en zijn vrouw goed waren 
gekleed voordat de rovers binnenvielen, zodat ze zich tenminste nog aan de mensen konden 
tonen. Ook dankte hij God dat de brieven, manuscripten en de meeste boeken behouden bleven, 
hoewel alles door elkaar lag. Breithaupt was gevlucht naar de vesting, nadat hij tot drie maal toe 
door een rover was gesommeerd om zijn mantel af te staan. In het fort gekomen schonken 
vrienden hem geld, hemden en andere kleding. Uiteindelijk vluchtten de zendelingen, toch nog te 
koud gekleed, naar de Nederlandse nederzetting Palliacatta en dankten zij de Heer, die met zijn
769 J.P. Fabricius en J.C. Breithaupt, “Bericht von dem Zustande der Mission zu Madras, im Jahr 1758 und 1759’, in: 
HB 8, 494.
770 J. P. Fabricius, J.C. Breithaupt, “Bericht von dem Zustande der Mission zu Madras, im Jahr 1758 und 1759’, in: 
HB 8, 503.
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sterke hand niet alleen de weg had gewezen, maar ook het voortbestaan van de protestantse 
zending in Madras had veiliggesteld, omdat de Britten stand wisten te houden.
Onherkenbaar voor de niet geoefende lezer, maar voor de bijbelvasten duidelijk 
herkenbaar, volgt ter bevestiging van het belang van de verwijzing naar Joël 2:13 veel later in de 
tekst nog een opvallend citaat. Zonder enige verwijzing schrijven de zendelingen als commentaar 
op het onverwacht goed op gang gekomen voedselvoorziening na de belegering van Madras: 
“Barmhertzig und gnadig ist der Herr (...) und reuet ihn bald der Strafe”. De zin is vrijwel 
letterlijk overgenomen uit Joël.771 De evocatieve kracht van dit bijna bijbelse verslag wordt 
benadrukt door Breithaupt. Voor een gehoor van Duitse zeelieden preekt hij over Lukas 13: 23- 
27, waar gelovigen worden gemaand de enge poort binnen te gaan, “want velen, zeg Ik u, zullen 
trachten binnen te komen, en het niet kunnen”. Daarmee is de cirkel rond: de oorlog wordt 
gepresenteerd als een leermoment om zich op het juiste pad te begeven.
Dat verklaart ook waarom de zendelingen niet klagen; zij ondergaan de gruwelijkheden 
hun lot. Zij schrijven letterlijk dat het Gods wil geweest moet zijn dat ook zij moeten lijden.772 Ze 
hopen dat de Britse bewoners van Madras, die het beleg met succes hebben doorstaan, de 
scherpe toom en het wegrissen van velen ondergaan als een heilzaam schrikeffect in het 
geweten.773 De straffe wind die over Madras woei, is dus op zijn plaats geweest. Achteraf bezien, 
zo merken ze op, had God hen waarschijnlijk al enkele maanden voor de belegering een 
voorbode van het aanstaande geweld gegeven in de vorm van een heftig onweer en enkele 
inslagen in Madras en erbuiten, die meerdere ossen het leven hebben gekost. Tenslotte stellen ze 
vast: “So hat GOtt unsere so lange beschossene Stadt gnadiglich befreyet”.774
In andere berichten over het beleg worden afzonderlijke leermomenten uitgelicht als 
bijzondere momenten die Gods werkende hand in de geschiedenis bloodeggen. Zo schrijft 
Fabridus hoe hij, op de vlucht voor de gevechtshandelingen, in het hoofdkwartier van het Franse 
leger wordt opgevangen door een Duitse ritmeester. Zwaaiend met zijn zwaard bezweert deze dat 
zijn wapen boven de hoofden van de Britten zal hangen als ze zich niet gewillig overgeven. Juist 
als hij te kennen geeft dat hij het beste zwaard van het ganse leger heeft, en dat wil aantonen door 
een tak van een kokosnoot te doorklieven, breekt zijn wapen in tweeën. Kort daarna breekt de 
man ook nog zijn tand. Voor de zendeling zijn dit duidelijke tekens: “GOtt kann wohl euer 
Schwerdt, und euer stoltze Worte aus eurem Munde zerbrechen”.775 De piëtistische zendelingen 
menen dat het zwakke geloof van de mensen door dit soort voorvallen wordt gesterkt. Hetzelfde 
geldt voor de vondst van het verloren gewaande vijfde deel van de Synopsis Bibliotheca exegeticae van 
Christoph Starcke, waarin de boeken der profeten (waaronder Joël) worden toegelicht en van 
tabellen voorzien.776 Het boek werd door Britse soldaten in beslag genomen. Zij wilden het 
verscheuren en het papier gebruiken om patronen uit te knippen, maar een Duitse chirurgijn wist 
het te redden, zonder te weten wie de eigenaar was. Breithaupt trof het boek aan in het hospitaal 
en bracht het in onbeschadigde staat terug naar huis. “Das war eine Glaubensstarkung”.777 Kleine
771 Ibidem, 519. De letterlijke tekst in Joël is: “Denn er ist gnadig, barmherzig, geduldig und von groBer Güte, und es 




775 J.P. Fabricius, ‘Auszug eines Schreibens an seine Anverwandte vom 26sten Jul. 1759’, in: HB 8,523.
776 Christoph Starcke, Synopsis Bibliotheca exegeticae in Vetus Testamentum: Kur%gefaster Aus^ug dergründüchsten und 
nut^barsten Auslegungen über alle BücherAltes Testaments 5 (Berlijn 1747).
777 J.P. Fabricius, ‘Auszug eines Schreibens’, in: HB 8, 523.
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tekens worden zo belangrijke exempels van de wijze waarop Gods hand actief ‘werkt’ in de 
geschiedenis.
In het verslag van het beleg geven de zendelingen ook weer hoe de strijd verliep en hoe 
zij hun vege lijf probeerden te redden. Zo hebben ze tevergeefs geprobeerd bij de Franse 
legionairs een vrijgeleide te krijgen op basis van hun bijzondere status als koninklijk Deens 
zendeling. Al voor het beleg stelden ze een brief op aan de Franse luitenant-generaal, met als 
bijlagen de “Protectorien” van de Deense kroon en een beschermbrief uit 1746 van de Franse 
graaf B.F. Mahé de la Bourdonnais, gouverneur van Mauritius en Réunion, commandant van de 
Franse vloot. De hoop op bescherming op basis van een inmiddels twaalf jaar oude brief van de 
nota bene in ongenade gevallen La Bourdonnais, geeft aan hoe zwak de zendelingen stonden. 
Bovendien bleken de documenten geen enkele waarde te hebben. Volgens de zendelingen lag dit 
vooral aan de sepoys, die, in tegenstelling tot de Franse soldaten, ongevoelig zijn voor dit soort 
formele documenten:
Hatten wir irgend einen blancken Officier, oder auch nur einige blancke Soldaten oder 
Husaren, können zu sehen bekommen; so glauben wir, die Vorzeigung unsers Memorials 
an den Frantzösischen Generallieutenant und anderer Documenten würde uns noch zu 
einem Schutz gedienet haben. Die schwartzen Mohrischen Reuter aber liessen sich durch 
keine Vorstellung bewegen, von ihrer Raubbegierde abzulassen.778
Dit werd bevestigd toen Fabricius, nadat de troepen hadden huisgehouden, alsnog een vrijgeleide, 
een “Salvegarde” vroeg. Van de Franse officieren kreeg hij te horen dat zij het betreurden dat hij 
niet een of twee dagen eerder was gekomen, daar zij hun ‘zwarte Moorse troepen’ niet zonder 
waarschuwing vooraf in bedwang konden houden.
Uit het verslag van de strijd zelf wordt wel duidelijk aan welke kant de zendelingen 
stonden. Zij geven alleen informatie over de sterkte van de Franse troepen, niet over de Britse.
De Fransen beschikken volgens hen over 3.500 a 4.000 Europeanen en twee maal zo veel Indiërs. 
Het Franse beleg van Madras, dat 42 dagen duurde, mislukte omdat de Franse generaal Thomas- 
Arthur graaf de Lally een aantal strategische fouten maakte. Nadat de Fransen het Britse fort St. 
David te Cuddalore hadden ingenomen, marcheerden ze naar Thanjavur, waar de raja kranig 
verweer bood. Hierdoor kregen de Britten tijd om te zich herstellen. De Britse gouverneur 
George Pigot bereidde zich voor op een langdurig beleg door waterputten aan te boren en een 
grote voorraad levensmiddelen en munitie aan te leggen, door de troepen uit Arcot, 
Corangolipaleam en Puntamali terug te roepen en zich in de vesting te verschansen, in plaats van 
het gevecht aan te gaan. Bovendien was het moreel van de Britse manschappen beter. Anders dan 
bij de Fransen het geval was, was het aantal Britse deserteurs miniem. Ook het geluk was aan 
Britse zijde: geen enkele Franse bom trof het kruitmagazijn en de erbij behorende werkruimte. 
Het scheepvaartverkeer werd ‘s nachts niet geheel afgesneden, waardoor Indiase schippers hun 
waar nog konden leverden en Britse vrouwen de stad konden worden uitgesmokkeld. De artillerie 
verrichtte uitstekend werk, zodat de Franse militairen geen bres konden slaan. Met steun van 
troepen van de raja van Thanjavur hebben de Britse versterkingen het de Fransen knap lastig 
gemaakt. Een Britse oorlogsbodem kon Madras bereiken en voor anker gaan om later rugdekking
778 J. P. Fabricius, J.C. Breithaupt, 'Bericht von dem Zustande’, in: HB 8, 502-503.
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tc geven aan de Britse vloot, die de stad te hulp schoot. Na vertraging kwamen uiteindelijk vijf 
Britse schepen aan, waardoor de krachtsverhoudingen definitief in het voordeel van de Britten 
omsloegen. Op dat moment waren de Franse troepen al tot de helft geslonken. De Lally blies 
onverhoeds de aftocht met achterlating van materieel. Alleen diens kruitmolen kon hij nog tot 
ontploffing brengen.779
Het valt op hoezeer de zendelingen in hun beschrijvingen greep op de gebeurtenissen 
wensen te behouden. Ook de grootste tegenslag keert zich ten goede: de zending is behouden 
voor de toekomst.
7.2 Mededogen: Piëtisme en Verlichting
De zendelingen zijn in de tweede helft van de achttiende eeuw voortdurend getuige van 
verwoesting, hongersnood en ellende. De stijl van het schrijven over deze rampspoed verandert 
echter. Een belangrijke verklaring hiervoor ligt in de overgang van een piëtistisch naar gematigd 
verlicht wereldbeeld. In piëtistische beschrijvingen is het taalgebruik emblematisch. Rampspoed 
wordt als een door voorbeelden uit de bijbel bevestigde les gepresenteerd. Meestal wordt 
rampspoed als een waarschuwing gezien: God heeft het zo met de wereld voor. De oplossing van 
problemen ligt niet alleen in de kerstening van de Indiase bevolking, maar ook in de 
herkerstening van Europeanen in India, die het goede voorbeeld moeten geven. De zendelingen 
zoeken de oplossing minder in het voorkomen van bestaande ellende, dan in het zich openstellen 
voor God, waarmee toekomstige ellende wordt voorkomen. Dat heeft consequenties voor hun 
mensbeeld. De Indiase bevolking leeft in de duisternis van het ongeloof, maar is te redden. Als 
Christian Schwartz in 1750 aankomt schrijft hij bij de eerste ontmoeting met de ‘zwarte’ 
bevolking:
Wir bekamen einen Recht tiefen Eindruck in unsere Hertzen, da wir die armen Leute 
sahen, die in FinstemiB und Schatten des Todes sitzen, und erweckten uns, mit Freuden 
an ihnen zu arbeiten, und ihnen das Heil in JEsu anzupreisen.780
Schwartz’ erbarmen komt voort uit het besef dat de ziel van de Indiërs onaangeraakt is door 
God. De zendelingen deden er binnen de grenzen van hun vermogen alles aan om te voorkomen 
dat de Indiase ‘heidenen’ ontzield zouden sterven.
In de jaren 1760-1780 ontwikkelt zich in de Hallesche Berichte een nieuwe stijl die 
herkenbaarder en toegankelijker is voor de hedendaagse lezer. Het causale verband tussen de 
ellende van de mensen en het “handgreiffliche” ingrijpen Gods wordt niet meer direct gelegd. 
Emblematische beschrijvingen maken plaats voor informatieve verhalen, waarin de lezer wordt 
geïnformeerd over wereldse zaken, die voorheen nauwelijks werden belicht.
Ook deze ontwikkeling voltrekt zich langzaam. Het omslagpunt ligt na de eerste Anglo- 
Mysore oorlog (1767-1769). Nog tijdens deze oorlog beschrijft Gericke met een piëtistische bril 
hoe slecht de bewoners van Cuddalore eraan toe zijn als de stad door troepen van Hyder Ali 
wordt belegerd. Achter alle schuttingen, onder alle bomen en in alle holen liggen gevluchte, 
angstig bevende mannen, vrouwen en kinderen. Toch is in de ogen van de zendeling geestelijke
™ Ibid., 512-513.
780 C.F. Schwartz, ‘Vorrede’, 71e Continuation, HB 6, (301).
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redding belangrijker dan het lenigen van lichamelijke nood: “man fand, wenn man mit ihnen 
reden wolte, daB sie ganz gedankenlos waren. Ein unwissender Heide in Unglück und Noth ist 
eine elende Creatur im höchsten Grade, weil er gar keinen Trost hat”.781 Maar na afloop van de 
oorlog, tijdens een reis van Cuddalore naar Vellore en terug, schrijft hij met meer empathie over 
de geruïneerde bevolking.782 Het Diarium van zijn reis door het verwoeste land staat nog wel in 
het teken van zendingsgesprekken, al zijn de dorpen vrijwel leeg omdat de meeste bewoners zijn 
omgekomen of gevlucht. Als bij aankomst in een van de platgebrande dorpen het onweer 
uitbreekt, verwijst hij niet meer naar Gods toom, maar schrijft hij dat de lucht zo koud is “daB 
die Malabaren bebeten”.783 En als blijkt dat de overgebleven bewoners van een voormalig Frans 
fort liever geld willen dan zijn stichtelijke boekjes noteert hij:
Es war klaglich anzuhören, als sie uns beschrieben, wie jammerlich sie und alle
Einwohner dieses Dorfes in der grösten Armuth zwischen den Ruinen ihrer durch
Haiders Leute in Brand gesteckten Hausem leben müsten.784
Het onheil van de bevolking wordt toegeschreven aan de nieuwe tactiek van Hyder Ah, die met 
zijn cavalerie het land onveilig maakt. De met Hyder voor de poorten van Madras gesloten vrede 
ziet Gericke als een Godsoordeel, dat niet tot verderf, maar tot het beste dienen moet. Hieruit 
spreekt een positiever Godsbeeld, met nadruk op belonen, in plaats van straffen.
In zijn verslaglegging van de tweede Mysore-oorlog (1780-1784) staat het lijden van de 
slachtoffers centraal. Veertien jaar na voomoemd beleg van Cuddalore klaagt Gericke nog steeds 
dat de Indiërs “wollen von nichts wissen, als von leibücher Ilülfe”.785 Tijdens een preek in 
aanwezigheid van enkele “heidenen’ stelt hij zelfs dat afgoderij en het daarmee gepaard gaande 
onvermogen om God te vinden verschrikkelijker is dan de oorlog, honger en pestepidemie die in 
het land heerst (!).786 Ondanks de ernst van het geestelijk lijden heeft hij nu ook oog voor 
lichamelijke. Nadat hij is gevlucht uit Cuddalore, schrijft hij: “Die Noth hier in Madras ist grösser, 
als man sich in Europa vorstellen kann. Das ganze Land ist in eine Wüste verwandelt, worinnen 
gar kein lebendiger Mensch zu sehen ist.”787 Overigens blijft het bij een beschrijving van de 
ellende; Gericke geeft niet aan dat hij er iets aan doet. Ook in de brieven van Breithaupt wordt 
uitgebreid ingegaan op de erbarmelijke omstandigheden. Hij beschrijft en detail de gevolgen van 
de oorlog voor de bewoners. Zo zijn er al 1.500 huizen in het deel van de stad waar de Indiërs 
wonen afgebroken omdat deze te dichtbij het fort stonden. De stad puilt uit van de vluchtelingen, 
woonruimte is onbetaalbaar en voedsel schaars. De prijzen zijn verdubbeld tot verviervoudigd:
“3. Hühner kosten 1. Pagode (2. Rthlr.) 3. Eyer 2. Fano (4. Ggr.). Ein Vorderviertel von einem 
Schafe 8. (16. Ggr.) und ein Hinterviertel 12. Fano (1. Rthlr.)”.788
In een gezamenlijke brief drukken de zendelingen zich in de meest dramatische
781 G.H.C. Hüttemann en C.W. Gericke, ‘Von der Englische Mission zu Cudelur7, NHB 1, 358-359.
782 C.W. Gericke, £An des Regierenden Herm Grafen zu Stolberg Hochreichs-Grafliche ExceUence zu Wemigeroda, 
unterm 26sten Januarii 1770’, NHB 1, 417.
783 Ibid., 374.
784 C.W. Gericke, ‘Diarium von der Reise, die Gericke nach Welur gethan hat, vom 28sten August bis 9ten 
September7, NHB 1, 370-394, aldaar 371.
785 C.W. Gericke, ‘Herm Gerickens Tageregister von 1781’, HB 3, 65.
786 Ibidem, 72.
787 C.W. Gericke, ‘Auszug aus einigen Briefe von Hem Gericke, d.d. Madras den 2ten Nov. 1782’, NHB 3, 337.
788 J.C. Breithaupt, ‘Aus Hem. Breithaupts Brief vom 13ten Sept. 1781’, NHB 3, 49.
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bewoordingen uit over de nood van de bevolking.789 De aanblik van de getroffenen is 
onuitsprekelijk roerend; zij zijn door de knagende honger een geraamte geworden, niet meer dan 
vel over been. De bevolking schraapt al het eten van de grond. Zelfs op mesthopen zoeken en 
vinden ze nog etensresten. Wanneer rijst of kruidnagel door de straten worden gedragen, volgen 
steeds mensen om elk korreltje dat valt uit het zand te zeven en in te slikken. Wordt er ook maar 
een korreltje rijst gemorst, dan zetten ze het meteen op een heftig kijven, roven, slaan en 
schoppen. Botten en ktabbenschalen worden met stenen verbrijzeld om ze al dan niet geroosterd 
te kunnen eten. Zelfs hoornen van rundvee, leer van palankijnen, slijmdieren, en dat wat uit de 
zee aanspoelt, boombladeren, wortels of pure aarde worden gegeten. De mensen sterven eerder 
door onnatuurlijk voedsel dan door honger. Menigeen wankelt door de straten en is nauwelijks in 
staat op zijn voeten te staan en het evenwicht te behouden. Zij zinken neer, blijven liggen in de 
hitte van de zon of in de regen, en sterven. Andere worden onder een afdak gelegd en krijgen 
tweemaal daags rijst. De zendelingen hebben gehoord dat er in Pondicherry en Negapattinam 
moeders zijn die het vlees van hun eigen kind eten. Ouders van de beste families bieden hun 
kinderen als slaaf te koop aan, of geven ze zelfs gratis weg.
De aandacht voor het menselijk lijden, voor de persoonlijke betrokkenheid van de 
zendelingen vormen een belangrijke inhoudelijke verandering in de Hallesche Berichte. Vanaf de 
jaren 1770 zien de zendelingen steeds vaker mogelijkheden tot verbetering van het aardse 
bestaan, waardoor zij ook meer betrokken raken bij het menselijk lijden. Zo schrijft Pohle in
1781, dat hij tot zijn opluchting nog niemand in Tiruchirapalli heeft zien sterven van de honger. 
Hij heeft altijd gehoopt dat God hem dit zou besparen. Ook in zijn woorden tekent zich een 
positiever Godsbeeld af: “Denn du hast nicht Lust an unserm Verderben. Nach dem Ungewitter 
lassest du die Sonne wieder scheinen, und nach dem Heulen und Weinen überschüttest du uns 
mit Freude”.790
De toegenomen betrokkenheid bij het leed van de mensen blijkt ook uit de actieve 
bemoeienis bij de voedselverdeling tijdens de hongersnood in Tranquebar. De zendelingen kopen 
zelf graan in en organiseren een vorm van bedeling. Dat is geen gemakkelijke klus: alle 
hongerigen storten zich op de rijst en maken elkaar de kommen afhandig. De zendelingen stellen 
zich op als intermediair tussen de gulle gevers van rijst en de hongerlijders. De Indiase predikant 
Philip en een bediende van de zending kijken toe op het afwegen, koken en uitdelen van de rijst 
en enkele sepoys handhaafden de rust en orde.791 Schulze, directeur van het weeshuis in Halle, 
schrijft naar aanleiding hiervan dat de Heer te prijzen is dat hij in deze moeilijke omstandigheden 
de zendelingen als “werktuig’ gebruikt om vele honderden mensenlevens te redden.792 Niet eerder 
schreven de zendelingen zo openhartig over hun rol in de plaatselijke politiek.
7.3 Kantelend beeld van de politieke strijd
Mondjesmaat kwam er in de Hallesche Berichte meer aandacht voor de complexe veranderende 
politieke verhoudingen in India. In hoofdstuk 6 kwam reeds ter sprake, hoe de zendelingen in de
789 -, ‘Bemerkung der wichtigsten Begebenheiten zu Wasser und zu Lande seit dem Abgang der letzten Danischen 
Schiffe am 5ten Febr. bis zu Abgang dieses jetzt im October absegelnden Schiffs’, NHB 3,423-426.
790 Christian Pohle, ‘Herm Pohle Tageregister, 1781’, NHB 3, 328.
791 -, ‘Bemerkung’, NHB 3, 424, zie ook, NHB 3 513, 688.
792 Johann Ludewig Schultze, 'Vorrede\ NHB 3, 30 St. (Halle 1785), (2).
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jaren 1760 in steeds minder verhulde termen schreven over hun reizen naar het Nederlands- 
Indiase Negapattinam ten behoeve van Lutherse geloofsgenoten. Een vergelijkbare ontwikkeling 
deed zich voor bij beschrijvingen van de Indiase politieke ontwikkelingen, die elkaar 
duizelingwekkend snel opvolgden.
Tijdens de eerste Mysorische Oorlog schreven de zendelingen nog heel weinig over de 
politieke ontwikkelingen. Breithaupt licht de zorgwekkende situatie in 1769 slechts toe met de 
mededeling dat de East India Company al het reeds ingenomen land in korte tijd had moeten 
afstaan, voor meer informatie verwijst hij naar de kranten in Duitsland. Hij vervolgt met: “so will 
ich hier nichts weiter davon gedenken, sondem nur noch vom vorgedachten hiesigen Sturme eine 
weitere Nachricht ertheilen“.793 Als het over politiek gaat verwijzen de zendelingen vaker naar 
Johann Lucas Niekamp Kurt^gefafete Missions-Geschichle, waarin inderdaad enige informatie over de 
politieke verhoudingen in Zuid-India is te vinden, zij het vooral topografisch van aard.794
De eerste aanzetten tot veranderingen in het blad zijn niet afkomstig van de zendelingen 
uit India, maar van de redactie in Halle. Het gaat slechts om kritische voetnoten, die door de 
redactie zijn geplaatst bij de teksten van de zendelingen. De eerste voetnoot gaat over de 
tegenstrijdige berichtgeving over het conflict tussen de raja van Thanjavur en de nawab van Arcot 
over het te betalen tribuut. De redactie merkt op dat het bij dergelijke omstandigheden net zo 
moeilijk is om de waarheid te achterhalen in India als in Europa.795 Een tweede voetnoot 
plaatsten zij bij een brief van Kohlhoff uit 1771 waarin de naam “Tondaman” (Tondaiman) valt. 
De redactie geeft aan ook hier niet te kunnen vaststellen wat de ‘eigenlijke waarheid’ is. Is 
Tondaiman een vorst, die in staat van oorlog is met de koning van Thanjavur, of is het slechts 
een eretitel?796 Het plaatsen van twee voetnoten is niet wereldschokkend, maar gezien de tot dan 
toe getoonde desinteresse voor ‘wereldlijke’ zaken moet het wel worden beschouwd als een 
vooraankondiging van een wijziging van het redactiebeleid. Dat wordt bevestigd door het 
antwoord op de voetnoot, een in 1773 door Jakob Klein samengesteld resumé, dat als aparte 
bijlage is gepubliceerd. Hij blijkt desgevraagd uitstekend op de hoogte van de politieke 
verhoudingen.797 Volgens Klein is de Tondaiman een ambtsnaam voor een regent van een district 
met als hoofdstad Pudukottai; hij is tevens vazal van de nawab van Arcot. Hij is de belangrijkste 
van 72 kleine vorsten, de “Paleiakarer” (Palaiyakkarar), die allen tribuut betalen aan de nawab. Hij 
is de sterkste en ook de sluwste, daar alle nog kleinere vorsten zich tot hem moeten verhouden. 
Klein geeft de complexe dynastieke verhoudingen goed weer. Hij geeft bovendien een overzicht
793 Johann Christian Breithaupt, cVrom Herm Breithaupt an einen Verwandten, unterm llten  Januar 1769’, NHB 1, 
92-93.
794 Het tweede deel van Niekamps zendingsgeschiedenls, dat verscheen in 1772 onder redactie van Michael Meier, 
ontbeert deze informatie, met als argument dat de redactie eenzelfde formaat als het eerste deel nastreefde. In het 
voorwoord schrijft Freylinghausen te hopen dat, omdat de geografische kennis van Oost-Indië nog zo onvolkomen 
is, het beroemde hoofdconstitorielid Büsching (zie hoofdstuk 2) ook wat dit betreft het ijs breekt, en ook een deel 
over India van zijn overal geliefde geografie aan het licht brengt, G.A. Freylinghausen, ‘Geneigter Leser’, in: Michael 
Meier, Johann Lucas Niekamps Kur^gefafile Missions-Geschichte, § 4.
795 Het is de vraag of de redacteuren gelijk hadden: de verschillen zijn tevens te verklaren door de diverse 
standplaatsen van auteurs en door het moment waarop opeenvolgende gebeurtenissen zijn opgetekend; uiteindelijk 
moest de raja zwichten voor de druk van de nawab van Arcot, die werd gesteund door de Britten, zie: C.F. Schwartz, 
‘Von der Englischen Mission zu Tirutschinapalli, Kurze nachricht von dem Werk des IIERRN in Tirutschinapalli 
1771’, NHB 1,1102.
796 J.B. Kohlhoff, ‘Von Herm Kohlhoff unterm 7ten October 1771’, in: NHB 1,1059; de dynastie van de 
Tondayman bleef overeind binnen het Brits-Indische Empire; het gebied ging pas in 1947 op in de Republiek India. 
Over deze staat en over het functioneren van de vorst aldaar verscheen de antropologische studie van Nicholas B. 
Dirks, The Hollow Crown, Ethnohistory o f an Indian Kingdom (Cambridge 1987).
797 J.Klein, ‘Anhang. Eine Nachricht von dem Tondaman’, NHB 1,1643-1644.
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van de plaatsen waar zich gezanten van de Tondaïman bevinden: bij de East India Company in 
Madras, aan het hof van de nawab van Arcot, bij diens oudste zoon in Tiruchirapalli, bij de 
“Dabhir”, de hoge ambtenaar die in Thanjavur verantwoordelijk is voor landopbrengsten, bij de 
“Atschna” — pandit — die door de nawab als gouverneur in Arcot is gestationeerd en bij Hyder 
Ali van Mysore. De zendelingen zijn niet alleen zeer goed geïnformeerd, zij beschikken ook over 
een referentiekader dat geschikt is om de machtsverhoudingen in India, te doorzien. De Britse 
geleerde en politicus Edmund Burke vergeleek in 1784 niet geheel onterechte het politieke 
landschap in India met dat van het Heilige Römische Reich DeutscherNation™ De vele Duitse 
stadsstaatjes, kerkelijke landen en vorstendommetjes vormden evenzeer een lappendeken als de 
vorstendommen en -dommetjes van India.799 Net als in de Duitse landen kon ook in India het 
hoogste centrale gezag nauwelijks aanspraak maken op wat het claimde te zijn. En ook in India 
was er een rijk pallet aan aanspreektitels waaraan heel verschillende waardes werden gehecht.
Gaat het in de Hallesche Berichte begin jaren 1770 nog om voetnoten van de redactie, in 
1780, als de tweede Mysorische oorlog uitbreekt, is het tij echt gekeerd. De redactie publiceert 
zelfs aparte bijlagen om de complexe politieke situatie in India nader toe te lichten. Dat was ook 
hard nodig omdat de zendelingen in hun verslagen steeds vaker zinspeelden op de politieke 
onrust, en die onrust voor de lezer steeds onbegrijpelijker vormen aannam. In Zuid-India 
tuimelden grote en kleinere veldheren in wisselende allianties over elkaar heen. Het aantal 
veldslagen en de steeds veranderende coalities zijn met moeite uit elkaar te houden. Onder de 
titel “Nachrichten zur Erlauterung des Kriegs der Engelander mit den Indianischen Nationen”,™1 
wordt een beknopt overzicht van de posities van achtereenvolgens Hyder Ali, de nawab van 
Arcot, de raja van Thanjavur en van de Marathen gegeven. De eerste delen zijn samengevat uit de 
berichten van de zendelingen, het laatste hoofdstuk over de Marathen is van de hand van de 
‘beroemde professor’ Matthias Christian Sprengel, veelzijdig historicus en geograaf, hoogleraar te 
Halle. Dc bijlage moet ook voor de lezer veel verheldering hebben gebracht, aangezien hier 
eindelijk systematisch de politieke verhoudingen in Zuid-India worden toegelicht. De nawab van 
Arcot wordt beschreven als een ‘stadhouder’ van de Mogul, vergelijkbaar met de “Subah” (subah) 
in Bengalen en de “Nisam” (nizam) van de Dekkan. Omdat de Groot-Mogol niet meer bij 
machte is om zijn ‘stadhouders’ in het gareel te houden, en om hen te beschermen tegen geweld, 
vertegenwoordigen de Britten nu zijn positie. Zij voeren in zijn naam oorlog tegen allen die de 
nawab van Arcot aanvallen.801 Zij laten de regering en de inkomsten van het land aan de nawab, 
die zonder de East India Company ‘hand noch voet* kan bewegen. In 1773 neemt de nawab, met 
hulp van de Britten, Thanjavur in en houdt hij raja “Tulosi-rasa” en diens zonen meer dan twee 
jaar gevangen in zijn paleis. Uiteindelijk zien ook de bewindvoerders van de East India Company in 
dat de raja onrccht wordt aangedaan, waarop hij door hen uit zijn gevangenschap wordt bevrijd 
en weer terug op de troon wordt gezet.
Sprengels stuk heeft een breed historisch en geografisch kader.802 Volgens hem zijn de 
Marathen in de achttiende eeuw beroemd geworden als een dapper, vreesaanjagend en machtig
798 Edmund Burke, Mr. Burke’s Speech to ParUament on the 1" December 1783 (Londen 1784).
799 Zie hiertoe ook: Gita Dharampal-Frick, Indien it» Spiegel, 304-305.
800 ‘Anhang. Nachrichten zur Erlauterung des Kriegs der Engelander mit den Indianischen Nationen’, NHB 3, 81- 
106; de tekst bevat ook enkele vertaalde berichten uit de Gaxette van Calcutta.
801 TSIachrichten zur Erlauterung des Kriegs der Engellander mit den Indianischen Nationen’. NHB 3, 84.
802 Zijn verslag in de Hal/esche Berichte vormt de basis voor zijn geschiedenis van de Marathen, die in 1791 als boek 
verscheen: M.C. Sprengel, Gischichte der Marotten bis auf den Irt̂ /en Frieden mit Eng/and den 17. May 1782 (Frankenthal 
1791), zie ook: D. Rothermund, The German intellectual questfor India (New Delhi 1986), 22-31.
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volk, die als oerinwoners van de met burchten beveiligde gebieden nooit geheel bedwongen zijn 
door de Moguls, Portugezen of andere veroveraars. Het gebied wordt zelfs op de meest recente 
kaarten nog zonder plaatsnamen, grenzen of andere indelingen getekend. De onbekendheid met 
het terrein was in 1778 nog zo groot dat de Britse generaal Thomas Goddard tijdens een mars 
van Calcutta naar Bombay de coördinaten van lengte- en breedtegraden noteerde als ware hij 
midden op de Indische Oceaan. Toen zijn corps arriveerde bij een dorp waar geen drinkwater 
bleek te zijn, kwamen op één dag vierhonderd man om van de hitte en dorst.803 De Marathen 
onderscheiden zich van de andere, door Arabieren, Moguls en Europeanen overmeesterde 
Indiase volken doordat bij hen niet slechts enkele kasten of stammen zich met oorlogsvoering 
bezighouden, maar de ganse natie. Hierdoor heeft volgens Sprengel geen vreemde veroveraar 
kunnen doordringen tot de onbegaanbare bergen en schuilplaatsen in het Indiase binnenland, 
gelegen tussen Gujarat en Deccan, Malabar en Koromandel-kust. In de tijd van Marco Polo 
waren ze vooral als zeerovers actief, maar hebben ze zich nadat de Portugezen zich in India 
gevestigd hadden meer op landoorlogen gericht. Zij hebben ‘als Duitsers en Zwitsers’ door 
Indiase vorsten laten gebruiken, waarmee hij verwijst naar de Europese situatie, waar veel 
armoedige mannen zich als soldaat verkochten.804
Uit zijn verslag blijkt een groot respect voor de kracht van de Marathen, die dankzij de 
zwakte van hun directe buren en de ontwrichting van de Mogulstaat als ‘gelukkige veroveraars’ 
hun eigen gebied hebben weten uit te breiden. Zij verbeterden hun krijgskunsten met hulp van 
Europese gevangenen en overlopers. In totaal kunnen de Marathen 300.000 cavaleristen 
oproepen, maar hun veldslagen blijven meestal beperkt tot één veldtocht. Dan maken ze te paard, 
gewapend met boog, geweer en sabel grote gebieden onveilig. Ze zijn allen, volgens Sprengel, 
strenge brahmanen en nemen onderweg alleen wat rijst en een waterfles mee.
De Duitse historicus beschrijft ook uitgebreid het verloop van de eerste Anglo-Marathen 
oorlog (1775-1782), en bekritiseert de Britse East India Company, omdat zij zich niet aan eigen 
vredesafspraken houdt en bovendien in Europa slechts het goede nieuws uit India bekendmaakt. 
De tweefronten-oorlog die de Britten vanuit zowel Bengalen als Bombay zijn begonnen, heeft er 
volgens hem toe geleid dat de Marathen een verbinding met de machtige Hyder Ali en enkele 
Indiase vorsten zijn aangegaan. Hij schat hun kansen goed, ook omdat de grote kosten die de 
Engelsen maken om oorlogen te voeren en geschenken te betalen aan de aan hen gelieerde 
Indiase vorsten bij lange na niet worden gedekt door hun inkomsten. Sprengel schat de in­
komsten uit land van de Marathen in totaal op twaalf miljoen pond sterling. In het verleden was 
dit zelfs zeventien miljoen.805
In de beschrijvingen van de Indiase politieke verhoudingen is het Europese 
begrippenkader van stadhouders, vorsten, koningen en vazallen terug te vinden. Opmerkelijk is 
dat de raja van Thanjavur wel koning werd genoemd, maar de machtigere nawab van Arcot niet. 
Hier is een historische verklaring voor. De eerste Portugezen die India aandeden, noemden de 
Indiase vorstendommen, zoals Madurai, Thanjavur en Mysore in Zuid-India en Kandy op Sri 
Lanka, ‘koninkrijken’. Oude referentiekaders werkten nog lang door, ook in een tijd waarin de
803 M.C. Sprengel, ‘Nachrichten zur Erlauterung des Kriegs der Engellander mit den Indianischen Nationen’, NHB 3 
(Halle 1790), 93.
804 Matthias Christian Sprengel, ‘Von den Maratten’, in: ‘Anhang’, NHB 3, 94; zie voor de samenstelling van 
bijvoorbeeld het Nederlandse leger: H.L. Zwitzer, De militie van den staat’, het leger van de Republiek der Verenigde 
Nederlanden (Den Haag 1991), 51.
805 De omrekening van roepia naar ponden geeft aan dat Sprengel zich vooral op Britse bronnen baseert.
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contacten zo intensief waren, dat Europeanen in India wel wisten dat de titulatuur niet helemaal 
de Indiase lading dekte.
7.4 Kleurrijk strijdtoneel
Vanaf de tweede Anglo-Mysore oorlog wordt ook uitgebreid geschreven over het strijdtoneel. De 
egodocumenten uit het begin van de jaren 1780 lenen zich goed voor een reconstructie van het 
Zuid-Indiase oorlogsgeweld en van de consequenties hiervan voor de plaatselijke bevolking. De 
strijd speelt zich af voor de ogen van de zendelingen. Dat was eerder ook al het geval, maar toen 
werd er slechts zijdelings over geschreven. Van de redactie van het blad krijgen de zendelingen nu 
alle ruimte om over de oorlogshandelingen uit te wijden. De bewoners van Tranquebar leefden 
tussen vrees en hoop, werden vaak opgeschrikt door vals alarm. Maar vaak ook was het alarm 
terecht, als de manschappen van Hyder Ali in hordes het platteland onveilig maakten.
Gericke beschrijft de angst en de chaos in de stad, als de “Lermtrommel” weer eens heeft 
geslagen omdat de vijandelijke legers oprukken en iedereen zich terugtrekt achter de wallen van 
de stad: “Unser Ort ist nun wie ein krachendes Schiff im Sturm” ,m  indachtig zijn eigen bootreis 
naar India. Uit de berichtgeving komt zeker niet het beeld van een Engelse overmacht naar 
voren. De zendelingen zijn zeer kritisch over de manschappen in Britse dienst, waartoe ook een 
regiment Duitse soldaten uit Hannover behoorde. Zij laten zich weinig lovend uit over de 
efficiëntie van de Britse troepenmacht: “Das ist ein Gcschleppe!”,807 schrijft Gericke naar 
aanleiding van de Britse legertrein die op 15 en 16 juni 1781 langs Cuddalore marcheert. Hij is 
niet overtuigd van de slagkracht van dit leger, dat meer dan een nacht nodig had om aan de stad 
voorbij te trekken. De stoet vertoont volgens hem nauwelijks gelijkenis met de legertreinen in 
Duitsland. De aanblik is niet opbeurend, zelfs hoogst ontmoedigend. Het gaat er niet monter of 
fris aan toe, maar kruipend, klagend, gebrekkig, liederlijk. Vooral het aantal karren verbaast hem. 
Onder de voorbijgangers zijn zesmaal zo veel vrouwen, jongens, lastdragers, dully- en 
palankijndragers, bedienden, paardenknechten, ossendrijvers en meelopers als soldaten. “Das ist 
ein Lachen, ein Heulen, Schreyen, Schimpfen, StoBen, Schlagen, Treiben, Klagen, Fluchen, 
dergleichen man sich kaum vorstellen kann, wenn man es nicht gesehen hat”. Alleen de 
cavaleristen onderscheiden zich van de rest, maar ook zij lijken tot weinig in staat. Zelfs een 
loslopende olifant van het vijandelijke leger konden de ruiters niet bedwingen. Nadat zij het 
hadden opgegeven, dook de berijder van deze olifant op en kreeg hem gemakkelijk in het gareel. 
Ook over het moreel van de Europese soldaten is Gericke slecht te spreken. Hij schrijft er met 
afgrijzen over. Zij vormen een plaag voor de stad:
Die Unruhe, der Schade, die Noth, welche die liederlichen, unzüchtigen, wilden Soldaten, 
deren Officiers auch nicht besser sind, durch Saufen, Fluchen, Stehlen, nachtliche 
Einbrüche und andere Gewalthatigkeiten taglich und stündlich anrichten, ist grösser als 
man glaubcn sollte. GOtt erbarme sich, und lasse Gnade fïir Recht ergehen.808
806 C.W. Gericke, ‘Herm Genckens Tageregister von 1781’, HB 3, 61.
807 C.W. Gericke, ‘Herm Gerickens Tageregister von 1781’, NHB 3, 66-67.
808 C.W. Gericke, ‘Auszug aus einigen Briefe von Hem Gericke, d.d. Madras den 2ten Nov. 1782’, NHB 3, 337-338.
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Ook uit de beschrijving van Gericke’s collegae van de schermutselingen in en om Tranquebar 
komt bepaald geen beeld naar voren van een machtige Europese troepenmacht die in staat is 
Indiase vorsten te bedwingen.
In het verslag van de gespannen situatie vallen twee elementen op. Ten eerste het 
vernietigende effect van de oorlogshandelingen op het leven in en om de stad.809 Toen op 16 
februari 1781 bekend werd dat de manschappen van Hyder in de richting van Tranquebar 
optrokken, vluchtten de mensen massaal naar de stad. De zogenaamde “Mahrische Brüder”, de 
Hernhutters, konden ternauwernood wegkomen met achterlating van have en goed. Hun huizen, 
kamers en kasten waren geopend, alle was, kleding en gereedschap was geroofd, deels geruïneerd. 
Zelfs een Fransman, die vanwege zijn nationaliteit dacht veilig te zijn, werd samen met zijn vrouw 
beroofd, mishandeld en ontkleed. Vissers lieten hun huizen openstaan en waren met hun 
“Kattumarams”810 de zee op gevlucht. De katholieken uit Tranquebar vluchtten met hun goud en 
zilver naar de Franse nederzetting Karikal in de hoop daar bescherming te vinden, tevergeefs. 
“Viele Menschen sind erschrecklich zerhauen, viele Weiber geschandet, aller Nellu und alle 
Fahrzeuge sind in Brand gesteckt und die Dörfer und Flecken zur Wüste gemacht worden”.811 
Hyders manschappen lieten een brandend spoor achter zich. Vlak buiten de stadspoort werden 
voor het oog van de bewoners van Tranquebar twee mannen ter aarde geworpen en werd hun 
vijfhonderd (bamboe-)stokslagen toegediend. Niemand van de bewoners geloofde dat ze het er 
levend vanaf zouden brengen. De chef van de vijandelijke troepen, “Lalla Sgaibh”,812 sprak het 
publiek toe: “Wenn jemand Unordnungen anrichtet, so greift und bindet Ihn und schickt ihn mir 
zu, so wül ich ihn strafen lassen”. Ondertussen handelden vijandelijke soldaten zeer bedrijvig in 
het door hen geroofde vee: een koe kostte slechts vier tot acht fanam, een schaap één. Geroofde 
lakens, kleding en koperwerk waren eveneens te koop.813
Daarnaast wordt in de verslagen het rituele karakter van de contacten tussen het 
gouvernement en het leger van Hyder Ali uitgebreid beschreven. De relatief kleine Deense 
compagnie deed als vertegenwoordiger van een neutrale macht haar uiterste best om afzijdig te 
blijven in de strijd tussen de ‘grootmachten’. Terwijl Hyders manschappen zijn opgerukt tot 
anderhalf kanonschot van de stad, de stadspoorten zijn gesloten, de kanonnen in de aanslag staan 
en de lonten reeds branden, wordt er onderhandeld. De gouverneur van Tranquebar staat een 
kleine delegatie van vijandelijke ruiters vanaf de wal te woord. In reactie hierop stuurt hij zijn 
compagniestolk Daniël Pullei, in gezelschap van een Perzische tolk, met een geschenk, “nach 
Indianischem Gebrauch”, van 100 pagoda. Daniel Pullei hoort dat de chef orders heeft om geen 
blad aan de boom van de stad te beroeren en slechts een vrije doortocht langs de vesting verlangt, 
waarbij de vlag van zijn heer met vijftien kanonschoten moet worden begroet, hetgeen 
geschiedde. Als enkele dagen later vier ruiters een brief van Hyder komen brengen, wordt deze, 
zoals te doen gebruikelijk, begroet door de landsvoogd in een staatspalankijn, begeleid door 24
8» ‘Bericht von den Unruhen in und um Trankenbar seit dem 16. Febr. 1781’, NHB 3, 393-400.
810 In een voetnoot vertaald met: vlotten van samengebonden balken.
811 Beide citaten: ‘Bericht von den Unruhen’, NHB 3, 396.
812 Deze naam is waarschijnlijk een verbastering van de Franse generaal Thomas-Arthur, comte de Lally, die door de 
zendelingen nog vaak wordt genoemd in de verslagen van rond 1780. Opmerkelijk is dat de man in 1766 ter dood is 




sepoys, met Indiase muziek,814 terwijl wedeiom vijftien kanonschoten worden afgevuurd. Er 
wordt onderhandeld over geld. De tolk van de compagnie heeft te horen gekregen dat de 
commandant twee “Lack” (tweehonderdduizend roepia) verlangt, naar zijn z eggen  ‘als maaltijd’. 
In ruil ervoor onthouden zijn manschappen zich van roven en brandstichten. Tijdens zijn bezoek 
aan het kamp buiten de stad weet de tolk het bedrag al tot één Lack te reduceren. Maar de 
legerchef dreigt tijdens de onderhandelingen serieus zijn troepen orders te geven alsnog te zengen 
en plunderen. Uiteindelijk wordt besioten om de chef een geschenk van vijfhonderd pagoda815 
aan te bieden en hem uit te nodigen naar Tranquebar, alwaar het gouvernement hem zijn 
erkentelijkheid zal bewijzen. Deze “seinem Hochmuth schmeichelnden Antrag” bevalt de op geld 
beluste commandant zo goed, dat hij als een tegenaanbod voorstelt om zelf een Deense 
ambassade naar Hyder te begeleiden. Tot grote opluchting van de Denen trekt het leger voorbij 
de stad, zonder dat ze hen hun wapens of munitie moeten overhandigen, hetgeen hun neutraliteit 
in gevaar had kunnen brengen.
Wordt in dit verslag over de schermutselingen in 1781 weinig geschreven over de 
werkelijke intenties van de legionairs van Hyder, in een aparte bijlage van de zendelingen een jaar 
later, worden deze wel belicht.816 In Hyders “Durbar” (raad) was besloten om Tranquebar te 
overrompelen. Zijn zoon Tippu en de Franse generaal Lally817 moesten deze klus klaren. In 
Tranquebar zelf was men zich van geen kwaad bewust, omdat de correspondentie met Mysore 
tot dan toe uiterst vriendelijk was geweest en er geen vijandelijke troepen in de omgeving waren 
gesignaleerd. Het enige teken dat erop had kunnen duiden, was een brief gestuurd vanuit Hyders 
legerkamp aan verwanten in Tranquebar waarin stond dat men zich moest overgeven aan de 
Franse generaal van de nawab, met wie in dit geval Hyder werd bedoeld.818 Maar de brief werd, 
voor zover opgemerkt, gezien als vals alarm. In deze spannende tijden waren er veel loze 
geruchten. Pas nadat een gewonde Europeaan uit het Britse leger Tranquebar bereikte, beseften 
de Denen dat de vijandelijke legers naderden. Dat het plan om Tranquebar in te nemen geen 
doorgang vond, was louter toeval. Op de zeventiende februari ’s avonds na de overwinning op de 
Britten had het kamp van Tippu het bericht bereikt dat vijf Franse transportschepen met 
landingstroepen voor de kust van Tranquebar lagen. De reden waarom Tippu en Lally hun orders 
geheim moesten houden, was dat de schepen bescherming hadden gezocht onder de Deense 
vlag. Het commentaar van de zendelingen op dit voorval is voorspelbaar: “So kann GOtt durch 
zufallige Kleinigkeiten, wie die Ankunft dieser 5 Transportschiffe vor menschlichen Augen zu 
seyn schien, groBe Plane der Menschen zunicht machen, und eben durch Kleinigkeiten die gröBte 
Rettung schaffen”.819
In de bijlage over de situatie in 1782 werd ook de zeeslag tussen de Franse en de Britse 
vloot voor de kust van Tranquebar beschreven. De lezer krijgt een uitgebreid ooggetuigenverslag 
waarin nauwkeurig de bewegingen van de schepen zijn opgetekend. Nadat de vijandelijke vloten 
de vroege ochtend hebben gebruikt om te manoeuvreren, wordt om vijf minuten voor elf op 
zowel het Franse als het Britse admiraalsschip de grote rode bloedvlag gehesen. Doordat de wind
8,4 Geschreven staat: “mit Janitscharen- und Malabarischer Musik”, ^Janitscharen-Musik’ zou kunnen verwijzen naar 
het Jainisme.
815 Indiase munteenheid.
816 'Bemerkung der wichtigsten Begebenheiten zu Wasser und zu Lande seit dem Abgang der letzten Danischen 
Schiffe am 5ten Febr. bis zu Abgang dieses jetzt im October absegelnden Schiffs’, NHB 3, 413-427.
817 Zie noot 49, het is de vraag of de zendelingen hier goed zijn geïnformeerd.
818 ‘Bemerkung’, NHB 3, 420.
819 Ibid, 421.
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aflandig is, kunnen de toeschouwers de schoten niet horen maar wel zien. Er ontstaat een enorme 
rookontwikkeling waardoor men op de kade de schepen soms zelfs nauwelijks van elkaar kan 
onderscheiden. Om twee uur draait de wind en varen de vloten van elkaar weg. Dat het gevecht 
bloedig is geweest, blijkt de volgende dag als de Franse vloot aan de kade van Tranquebar 
voorbijvaart: van verschillende schepen ontbreken de masten. De lezer wordt uitvoerig ingelicht 
over het aantal Franse schepen, de versterkingen afkomstig van Mauritius, en de averij die de 
Fransen hebben opgelopen. Als de intendant van de Franse vloot aan wal komt, vertelt hij dat bij 
het eerste schot van de Britten al 14 man dood neervielen.
Wederom valt op dat de lezer beter wordt geïnformeerd over de sterkte van de Franse 
dan van de Britse vloot. Zo schrijven de zendelingen dat de Fransen ook de Sri Lankaanse 
havenstad Trincomalee hebben ingenomen, alsmede de daartoe behorende bergvesting 
Oostenburg. Het is de enige haven in deze contreien waar vloten beschut liggen tijdens de 
regentijd. Schepen kunnen hierom het beste in Trincomalee worden gerepareerd. Over de 
toestand van de Britse vloot, de ‘natuurlijke’ bondgenoot, wordt niet geschreven.
Uit al deze beschrijvingen blijkt dat de toon in de Halksche Berichte is veranderd. Waar het 
tot dan toe vooral om bekeringsgesprekken ging, krijgt in deze periode ook het wereldlijk 
strijdtoneel veel aandacht. Het lijkt zelfs of dit strijdtoneel nog nooit zo dichtbij is geweest. Dat is 
echter niet het geval. De verklaring ligt in een andere schrijfstijl, en een ander perspectief, waarin 
niet steeds de bijbel als leidraad voor de actualiteit wordt gezien, maar de mens zelf centraal is 
komen te staan.
7.5 Christian Friedrich Schwartz en de opmars van de E ast India Com pany
Christian Friedrich Schwartz speelde zonder twijfel een voortrekkersrol in de betrekkingen tussen 
de zending en de East India Company. In de negentiende eeuw oogstte hij bij zendingshistorici veel 
lof voor zijn activiteiten, vooral in Duitsland, maar ook veel kritiek, vooral vanuit de Anglicaanse 
kerk. Hem werd verweten dat hij te rusteloos was. Hij zou te veel tijd hebben besteed aan 
bestuurszaken, aan zijn regiment, en veel minder tijd over hebben gehad voor zending dan in zijn 
brieven werd gesuggereerd. Bovendien ontving hij met zijn activiteiten voor de compagnie een 
vorstelijk salaris, wat eveneens afbreuk deed aan zijn roem.820
Schwartz woonde na zijn aankomst in India van 1750 tot 1762 in Tranquebar. In dat jaar 
startte hij de eerste zendingspost in TiruchirapaUi, een strategisch gelegen garnizoensstad in het 
gebied van de nawab van Arcot, een vazal van de Britten. Schwartz werkte in toenemende mate 
samen met de East India Company. In 1764 werd hij predikant van de Britse troepen tijdens het 
beleg van Madurai. Daarna werkte hij, tegen de zin van Halle, in dienst van de Societyfor Promoting 
Christian Knowledge, en zette hij zich in als legerpredikant in TiruchirapaUi.821 Vanaf 1773, toen 
Thanjavur werd bezet door de nawab van Arcot, had hij ook daar een belangrijke rol. In 1791-92 
was hij namens de East India Company zelfs de enige contactpersoon met de raja en diens
820 William Taylor, A Memoir o f  the First Crntury o f  the Earliest Protestant Missions at Madras (Madras 1847), 24-25, 39-40, 
65, 73-74; zie hierover ook: Don Wright, ‘Swartz of Thanjavur: Raja Guru?’, Indian Church History Review, XV, 2 
(1981), 125.
821 Zie de voorwoorden Cont. 103, 107 en 108, HB 9, (187), (293), (339), en Wilhelm Germann, Missionar Christian 
Friedrich Schwart% sein heben und Wirken aus Briefen des Halleschen Missionsarchivs (Erlangen 1870), 176, 196-200.
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hofhouding, waarmee hij feitelijk functioneerde als lokale resident van de Company.822 Hij maakte 
diverse reizen als boodschapper-diplomaat van de East India Compavy, de meest opmerkelijke in 
1779 naar Hyder Ali en in 1783 naar Tippu Sultan.
In publicaties over hem wordt bevestigd dat Schwartz niet zozeer voor een inhoudelijke 
vernieuwing stond, maar dat zijn betekenis vooral ligt in de uitbreiding van de zending in Zuid- 
India op vele fronten.823 Vooral in de eerste decennia van zijn verblijf stelde hij zich in zijn 
berichtgeving, net als zijn collegae, op als neutrale zendeling. Op de vraag van een Indiër of de 
Europeanen naar India zijn gekomen om het in te nemen, antwoordt hij dat hij is gekomen om 
de harten van de mensen te veroveren. Als de Indiër aandringt en vraagt met welk recht 
Europeanen het land wegnemen, zegt hij: “Ich will euch auch eins firagen: was fiiir Recht habt ihr, 
GOtt euer Herz wegzunehmen, und es dem Feinde, dem Satan zu übergeben?”824 Uit alles moest 
blijken dat het de zendelingen om een culturele omwenteling ging, niet om een politieke. Ook 
Schwartz wist echter dat de zending niet om de politiek heen kon, wilden ze hun doelen bereiken. 
Door de successen van de East India Company werd het in de tweede helft van de achttiende eeuw 
ook mogelijk om landinwaarts zending te bedrijven.
In deze paragraaf bespreek ik hoe Schwartz over de samenwerking met de E ast India 
Company schreef. Omdat Schwartz bereid was zich in te zetten voor de Britse compagnie, speelde 
hij een cruciale rol. In de Hallesche Berichte echter, worden zijn activiteiten slechts terloops 
genoemd, en niet of nauwelijks besproken. Zijn berichtgeving bleef in het teken staan van de 
zending onder de ‘heidenen’. Over de gunstige financiële voorwaarden voor de contacten met de 
compagnie wordt vaak luchtigjes geschreven. Zo schrijft hij in 1766 over zijn activiteiten als 
predikant voor het Britse garnizoen in Trichy: “Für den geringen Dienst, so ich den Englandem 
thue, habe bisher nichts genommen, und wünsche auch nichts dafiir, damit ich desto freyer 
bleibe”.825 Maar als de Britse gouverneur van Madras een jaar later Schwartz officieel verzoekt om 
gamïzoenspredikant te worden met een vergoeding van 100 pond sterling per jaar, wordt 
hierover geen melding gedaan in de Hallesche Berichte. De verklaring is eenvoudig: in Halle was 
men bepaald niet enthousiast over Schwartz’ keuze, vooral niet omdat hij zich moest aanpassen 
aan de tradities van de Anglicaanse kerk. Het dilemma was echter groot: of hij ging terug naar 
Tranquebar als koninklijk Deense zendeling, of hij trad in dienst van de Society fo r  Promoting 
Christian Knowledge, werd actief als compagniespredikant en had de mogelijkheid om ook 
landinwaarts zending te bedrijven. Over dit soort dilemma’s hoort de lezer niets. Pas twaalf jaar 
later, in 1779, wordt het salaris van Schwartz als gamizoenspredikant vermeld, als diens collega 
Pohle zijn taken ovemeemt, omdat Schwartz zich in Thanjavur heeft gevestigd, en daar een 
zelfde vergoeding als gamizoenspredikant ontvangt.826 Beide zendelingen stemden tegen de wens 
van Halle in met de voorwaarden die de East India Company had gesteld aan hun verblijf. Het is 
inderdaad de vraag of ze nog veel aan zending zijn toekomen. In 1792 beklaagt Pohle zich in een
822 Zie Don Wright, ‘Swartz of Thanjavur, a Missionary in Politics’, South Asia: Journal o f South Asian Studies, 4 ,2  (dec. 
1981), 94-105, aldaar 99.
823 Volgens Michael Bergunder is een kritischc heroverweging van zijn activiteiten en ideeën op zijn plaats: 
Bergunder, ‘Christian Friedrich Schwartz (1726-1798) in German Mission Literature’, in: Daniel Jeyaraj (red.), 
Christian Fmhick Schivart% His Contributions to South India (Gurukul 1999), 37-57, aldaar 51, over Schwartz, zie verder: 
Don Wright, ‘Swartz of Thanjavur, 94-105, Stephen Neill, A History o f  Christianity in India, 45-58, Wilhelm Germann, 
Missionar Christian Friedrich Schwartz en H. Pearson, Memoirs o f  the Life and Correspondence o f  the Rev. C.F. Schwartz (1839).
824 C. F. Schwartz, ‘Von der Englischen Mission zu Tirutschinapalli, vomjahr 1768’, NHB 1, 239.
825 C.F. Schwartz, ‘Briefe aus Tirutschinapalli vomjahr 1766’, HB 9, 828-829; zie ook HB 9,1422-1444, zie ook HB 
9, 370, 821, 828 en 1409.
826 C.F. Schwartz, ‘Auszug aus dessen Schreibcn (...) aus Madras den 13ten Oct 1779’, NHB 2,1408-1410.
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brief over de hoge werkdruk in Tiruchirapalli: “Da hier eine Gamison und ein starkes 
Cantonment ist: so giebt es überaus viel zu thun, so, daB 2 bis 3 Missionarien Arbeit finden 
würden. Ich kann oft an kein Ausgehen unter die Heiden denken”.827
Is over Schwartz’ beloning voor vaste werkzaamheden weinig gepubliceerd, over 
incidentele beloningen werd wel geschreven. Zo ontving Schwartz 600 pagoda na de verovering 
van Madurai. Het bedrag maakte deel uit van een veel groter bedrag van 130.000 pagoda, dat 
door de nawab van Arcot, die aan Britse zijde meedeed in de strijd, was toegezegd aan de 
compagnie als Madurai zou vallen. Schwartz’ gage komt geheel ten goede aan de zending. 
Daarnaast ontvangt hij van de nawab 300 pagoda voor de Engelse school, waarmee de 
schoolmeester wordt betaald en het benodigde lesmateriaal wordt aangeschaft. Bij inzamelingen 
onder dienaren van de East India Company krijgt de zending 300 pagoda voor de opvang van 
wezen en 2.000 pagoda voor de bouw van een kerk.828
De lezers van de Hallesche Berichte konden naarmate de achttiende eeuw vorderde uit korte 
mededelingen steeds beter opmaken hoe goed de relaties van de zendelingen en de East India 
Company waren. In 1794 meldt Schwartz dat hij twee jaar lang zijn plichten heeft vervuld als 
resident in Thanjavur. Het jaarsalaris voor deze functie is normaliter 7.000 pagoda, gelijk aan
3.000 pond sterling, maar Schwartz heeft er niets voor gekregen, noch voor gevraagd.829 Dat hij 
iets anders dan zijn salaris heeft teruggekregen ligt echter voor de hand.
Over de soms precaire verhouding tussen de zending en de East India Company komt de 
lezer niets te weten. In 1778 kwam de zending in Madras in grote problemen, toen bleek dat 
Fabricius zonder dekking geld had geleend aan de schoonzoon van de nawab van Arcot. Dat had 
grote gevolgen voor de zending in Madras, Tranquebar en Tiruchirapaüy, omdat Fabricius daar 
geld had uitstaan.830 De zendeling moest tot het einde van zijn leven meermaals de gevangenis in. 
In de Hallesche Berichte is hierover niets te vinden.831 Schwartz, die naar Madras kwam om de crisis 
te bespreken, geeft in zijn dagboek slechts aan dat een 'buitengewone nood’ de aanleiding gaf om 
naar Madras te reizen, en dat hij hierover niets wil melden. Ook schrijft hij dat de reis zwaar is in 
allerlei opzichten en dat hij bij aankomst over heel zijn lichaam uitslag heeft.832 Fabricius’ meest 
directe collega Breithaupt schrijft juist in deze periode veel over de honger in Madras. Zouden 
deze brieven mede zijn ingegeven door de benarde positie van de zending? Stellen de zendelingen 
zich coöperatiever op, wetende dat ze iets goed te maken hebben? Michael Bergunder suggereert 
dat Schwartz’ reizen naar Mysore mogelijk zijn ingegeven door de financiële nood van de 
zending.833 Dat is echter de vraag: zijn diplomatieke reizen passen in een patroon van activiteiten, 
die aanvingen tijdens het beleg van Madurai in 1764 en die een hoogtepunt vond in Schwartz 
positie als plaatsvervanger van de resident in 'Ihanjavur in 1791-92. Wel spreekt het voor zich dat
827 C. Pohle, ‘An ebendenselben, den 20sten August, 1792’, NHB 4, 682.
828 C.F.Schwartz, ‘Aus Tirutschinapalü, vom Jahr 1766’, HB 9, 829, zie ook 821 en 1423.
829 C.F. Schwartz, ‘Von Herm Schwartz an ebendenselben’, NIIB 4, 998.
830 J. Ferd. Fenger, Geschichte der Trankebarschen Mission (Grimma 1845), 214.
831 In de berichtgeving over het jaar 1778 merkt Fabricius zelf op, dat hij niet in staat is geweest om het huis uit te 
gaan vanwege een klaarblijkelijk gevaarlijke zweer in zijn nek. Omdat hij dat jaar verder geen reizen heeft 
ondernomen en het ‘zich begeven onder de heidenen’ aan zijn collegae heeft overgelaten, laat hij ook het schrijven 
van het dagboek over aan zijn collega Johann Christian Breithaupt, die alleen meldt dat collega Schwartz op 28 juni, 
“einiger Angelegenheiten wegen”, Madras bezoekt. J.P. Fabricius en J.C. Breithaupt, ‘Bericht von der englischen 
Mission zu Wöperi bey Madras vom verwichenen 1778sten Jahr’, NHB 2,1234 en 1244.
832 C.F. Schwartz, ‘Hm. Schwartzens Bericht von 1778’, NHB 2,1097.
833 Michael Bergunder, ‘Christian Friedrich Schwartz (1726-1798) in German literature’, in: Daniel Jeyaraj (red.), 
Christian Fredrick Schwarkg: his contributions to South India (Chennai 1999), 37-57.
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de zendelingen juist in deze voor hen moeilijke periode de compagnie te vriend moesten 
houden.834 Maar het is de vraag of Schwartz zich hierover veel zorgen maakte.
Dat die relaties goed waren blijkt uit een aantal opmerkelijke verslagen van reizen die 
Schwartz maakte in opdracht van de compagnie. Over de aanleiding van deze reizen, en ook over 
de opdrachtgever is hij vaak weinig concreet. Zo komt zijn reis naar Madurai, waar hij als 
legerpredikant werkt, in de Hallesche Berichte min of meer terloops ter sprake. Enerzijds past zoiets 
bij het genre van een reisjournaal, waarin zonder al te veel vooruit te blikken geschreven wordt 
over wat er op een dag gebeurt, anderzijds kwam het de uitgever van het blad misschien best uit 
om niet te veel stil te staan bij een reis die diende om Britse legionairs geestelijk bij te staan. Voor 
de lezer ontrollen de gebeurtenissen zich als volgt. Op 10 juni 1764 schrijft Schwartz dat hij, 
hoewel hij er weinig toe is geneigd, op advies van zijn collegae en op uitnodiging van majoor 
Preston naar Madurai reist om het Engelse leger te bezoeken. Onderweg verkondigt hij, in zijn 
woorden, de arme heidenen de weg tot het leven. Op de plaats van bestemming aangekomen 
bezoekt hij diverse veldhospitalen, alwaar hij onpasselijk wordt van de geur van open, stinkende 
wonden. Onaangekondigd is hij gearriveerd op het slagveld. Op zondag preekt Schwartz zowel in 
het Duits als in het Engels voor de manschappen. Op 26 juni wordt Madurai door het Britse 
leger bestormd, maar het beleg wordt afgeslagen en de dienstdoende majoor Preston raakt 
gewond. Volgens Schwartz is de ellende onverdragelijk Sommige soldaten bidden in wanhoop 
tot God, andere vluchten in het kamp van de vijand en weer andere jammeren dat de aanstichters 
van deze oorlog niet vrijuit gaan.835 Hoewel Schwartz erg betrokken is, laat hij in het midden wie 
deze aanstichters zijn. Zelf geeft hij geen kritiek op de Host India Company, maar laat kritische 
Britse legionairs aan het woord. De dag van de bestorming noemt hij een treurige dag; majoor 
Preston zelf was ertegen geweest, maar hij kon de actie in zijn eentje niet tegenhouden.
Schwartz staat veel uitvoeriger stil bij zijn bezoeken aan de raja van Thanjavur tussen 
1769 en 1772, in de nadagen van diens bewind. In 1773 werd Thanjavur met steun van de 
Company bezet door de nawab van Arcot. Anders dan bij andere politieke aangelegenheden 
schrijven de Hallesche Berichte hierover uitvoerig, omdat men hoopte bij de raja een ‘open-deur’ te 
vinden voor het woord Gods. Schwartz’ ontmoetingen bieden zo’n mogelijke ingang, maar leiden 
uiteindelijk niet tot het gewenste resultaat (zie hoofdstukken 6.5 en 8.2).
In 1779 wordt Schwartz door de gouverneur van Madras, baron Thomas Rumbold, 
gevraagd om het diepste geheim te peilen of Hyder bereid was tot samenwerking. Wanneer de 
generaal daarmee instemde, zou een Britse delegatie van de raad van Madras hem bezoeken om te 
spreken over de bepalingen voor een langdurige alliantie.836 Ook nu weer twijfelt hij om in te gaan 
op het verzoek Hij geeft echter drie redenen waarom hij uiteindelijk toch gaat. Ten eerste reist hij 
— zoals hij het zelf stelt — als zendeling; hem is geen politieke rang toebedeeld en hij hoopt ook 
daadwerkelijk het woord te kunnen verkondigen tijdens de reis. Ten tweede gaat hij om vrede te 
bewerkstelligen en om bloedvergieten te voorkomen. Tenslotte wil hij de Compagnie een dienst 
bewijzen, daar zij de zending ondersteunt, onder andere door bouwmateriaal te leveren voor de 
nieuwe kerk in Thanjavur.837 Hij is gevraagd omdat hij zonder tussenkomst van tolken in het
834 Een interessante vraag is in dit verband waarom Fabricius juist in 1778 in de problemen kwam. Juist Fabricius, die 
eerder de beroemde majoor generaal Robert Clive trouwde, beschikte over goede relaties binnen de East India 
(.ompany.
835 C.F. Schwartz, “Hm. Miss. Schwartzens Bericht aus Tirutschinapalli und Tanschaur im Jahr 1764’, HB 9, 583.
836 G. Kaliamurthy, Second Angk-Mysore war (1780-84) (Delhi 1987), 22-23.
837 C.F. Schwartz, ‘Auszug aus desselben Schreiben an den Herausgeber, datirt Tanschaur den 14ten Marz 1780’, 
NHB 2 ,1416.
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Hindi met Hyder kan overleggen en omdat hij kan reizen “ohne Pomp und aufsehen zu 
machen”.838 Zijn legitimatie ten spijt; het was in de tweede helft van de achttiende eeuw 
onmogelijk om als neutrale reiziger door het land te trekken. Vorsten onderhielden een netwerk 
van lopers, informanten en spionnen die onderweg informatie vergaarden. Schwartz had een 
paspoort nodig om Mysore binnen te komen; men wist in welke hoedanigheid hij het hof van 
Hyder bezocht. Het is de vraag of het hem is gelukt zendingsgesprekken te voeren. Tijdens de 
reis wordt hij bij een gesprek met brahmanen weggeroepen door de belangrijkste onder hen, uit 
angst dat ‘Haidemaik’ zou denken dat ze over politieke onderwerpen spreken.
In het verslag van zijn tweede reis naar Mysore is hij opener over zijn positie. Daar beide 
partijen elkaar beschuldigen van het verbreken van de wapenstilstand, wordt Schwartz gevraagd 
om de vredesonderhandelingen bij te wonen. Volgens hem is geen van beide partijen te 
verontschuldigen. Wat de een politieke wijsheid noemt, noemt de ander doortraptheid of kwader 
trouw. Hij schrijft aan Tippu’s generaal over zijn voornemen en over het doel van zijn reis en 
verzoekt hem een paspoort toe te zenden.839 Op weg naar Sirengapatnam, de hoofdstad van 
Mysore, reist Schwartz een eind mee met het Britse leger. Hier valt op hoe kritisch hij is. Net als 
Gericke eerder, verbaast hij zich over de samenstelling van het regiment. Bestaat het leger uit 
hooguit 10.000 personen, het aantal mannen, vrouwen en kinderen dat de soldaten volgen is 
negen a tien keer zo groot. Hij beklaagt zich over de chaos onder dit gevolg en is bedroefd bij het 
zien van de diepe sporen van de verwoestende oorlog in Dharapuram. Nadat de vesting van deze 
voorheen volkrijke stad is ingenomen, heeft een Britse ingenieur de wallen opgeblazen, zonder 
daartoe enige order te hebben ontvangen. Het is volgens Schwartz niet de enige vesting die 
zonder bevel is vernietigd.840 Een ander probleem is, dat zodra het leger stilstaat en de tenten zijn 
opgeslagen, het gespuis begint met het plunderen van de omliggende dorpen, het graan en het 
vee. Volgens Schwartz treedt de dienstdoende kolonel William Fullarton hier hard tegen op, hij 
heeft zelfs enkele plunderaars laten ophangen, maar het kwaad is te groot en de slechte mensen 
zijn te talrijk, waardoor ook hij het niet kan tegenhouden. Schwartz reist een eind mee met 
Fullarton, die hij een bedaarde, verstandige man noemt. Ook Fulllarton ziet en betreurt het 
ellendige leven en gedrag van de Europeanen. Volgens hem hebben de plunderaars een ‘helse 
manier van denken’ en vernietigen ze moedwillig, ook wanneer er geen enkele aanleiding toe is. 
De hardste kritiek op de East India Company laat Schwartz de kolonel zelf zeggen. In het belang 
van hun eigen geloofwaardigheid wenst Fullarton van harte dat de Engelsen uit India worden 
verdreven. Het lijkt of ze geen goed willen doen. Op Schwartz’ vraag of er geen verbetering in de 
houding van het Britse leger in het verschiet ligt, wanneer er voorzieningen worden getroffen om 
het morele verval een halt toe te roepen, antwoordt de kolonel:
Die Engellander sind zu verderbt, und das Gouvernement, da ein Mann etwa drey Jahre 
regieret, ist zu unbestandig. Wenn auch ein verstandiger Mann ins Land kornmt, so bleibt 
er nicht lange in dem Amte, und der Nachfolger reisset alles nieder, was der Vorganger 
gebauet hat.841
838 C. F. Schwartz, ‘Auszug aus dessdben Schreiben an den Herausgeber, datirt aus Madras den 13ten Oct. 1779’, 
NHB 2,1410.





De felle kritiek op het beleid van de East India Company komt dus niet van Schwartz zelf; hij legt 
ze in de mond een belangrijke Britse militair. Zo heeft de zendeling de kans om zijn eigen kritiek 
op een veilige manier te verpakken. Hij neemt immers geen afstand van Fullartons uitspraken, die 
overigens minder uitzonderlijk zijn dan ze lijken. Zowel in Londen als in India bestond grote 
onenigheid over het beleid van de Company. Er waren veel critici van de hardhandige politiek van 
de East India Company. Dat de Britten in India een taak hadden te verrichten was minder 
omstreden. Over welke taak werd veel gediscussieerd, onder meer door Fullarton, die zijn kritiek 
op het mismanagement van de Company ook te boek stelde.842 Schwartz krijgt uiteindelijk geen 
toestemming om Tippu te ontmoeten. Hij moet onverrichter zake terugkeren. Hiertoe krijgt hij 
een vrijgeleide en wordt zelfs enige tijd begeleid door dertig ruiters van Tippu’s leger. Het 
verzoek om later nogmaals Tippu te bezoeken, wijst hij af omdat hij ziek is geworden, maar ook 
omdat naar zijn mening beide partijen schuld hebben aan het feit dat de wapenstilstand geen 
stand heeft gehouden.843
Schwartz is dus zeer kritisch over de Britse expansiepolitiek. Onnodige veldslagen en 
plunderingen stellen het beleid van de Company in een kwaad daglicht. Zijn houding is echter 
ambigu. Hij weet ook dat de zending kan profiteren van de politieke ontwikkelingen. Dat blijkt al 
als de nawab van Arcot de raja van Thanjavur gevangen neemt. Schwartz vat meteen het plan op 
om een kerk in Thanjavur te bouwen en start een fondsenwervingsactie. Het plan gaat in eerste 
instantie niet door, omdat de nawab het verbiedt. Maar als de East India Company de raja in ere 
herstelt, nadat hij drie jaar gevangen heeft gezeten, is Schwartz hoopvol. Omdat heel Thanjavur 
nu voor de zending openstaat, schrijft hij, is te hopen dat de Heer nieuwe trouwe arbeiders zendt 
om te kunnen oogsten.844
Uit Schwartz’ betrekking als gamizoenspredikant en bestuurder in Thanjavur blijkt zijn 
persoonlijke betrokkenheid bij zending en kolonialisme. Veel schrijft hij er niet over, maar twee 
voorbeelden zijn illustratief: zijn rol bij de benoeming van Amar Singh tot regent van Thanjavur 
en bij een grootschalige opstand in Tranquebar. In 1787 wordt Amar Singh, voluit Ramaswami 
Amarasimha Bhonsle, als regent van Thanjavur ‘gekroond’. De kroning zelf is een interessant 
voorbeeld van ritueel machtsvertoon van de East India Company. Het staat symbool voor de steeds 
geringere politieke manoeuvreerruimte van diverse Indiase vorsten, die weliswaar in naam nog 
zelfstandig waren, maar in de praktijk steeds meer macht moesten prijsgeven. In Thanjavur was 
dat het geval in de overgangsperiode tussen 1773 en 1799, als het koninkrijk definitief zijn 
zelfstandigheid verliest. Als raja Thuljaji in 1787 sterft, wordt niet zijn aangenomen kind als 
opvolger aangewezen, maar wordt zijn broer benoemd tot regent, tegen de wens van de 
overledene in. In zijn verslag dicht Schwartz zichzelf een belangrijke rol toe in de opvolgings- 
kwestie. Vlak voor diens dood riep Thuljaji de zendeling bij zich om hem te vragen voogd te 
worden van 2ijn aangenomen kind. Schwartz wees dit voorstel af en herinnerde de vorst eraan 
dat diens broer de eerste rechten had: “Er nahm meine Erinnerung an, und begehrte, dafi sein 
Bruder ihm in der Regierung folgen sollte”.845 Daarop werden twaalf brahmanen bijeengeroepen 
om de opvolgingskwestie te bespreken in aanwezigheid van de Britse gouverneur Archibald 
Campbell en drie andere compagniesdienaren. Schwartz vertaalde zowel de vragen van de
842 William Fullarton, A View o f  the Engtish Interests in India (Londen 1787), 4.
843 Schwartz, NHB 3, 576.
844 C.F. Schwartz, ‘Auszug aus Hrn. Schwarzens Schreiben an Hm. Pasche. Tirutschinapalli den 23. Febr. 1779’, 
NHB 3,1407.
845 C.F. Schwartz, ‘Schreiben von Herm Schwartz, den 18ten Oct. 1787’, NHB 3,1390.
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gouverneur, als de antwoorden van de brahmanen. Nadat ook de laatsten instemden met de 
procedure, werd de nieuwe raja gekroond in aanwezigheid van de gouverneur: Amar Singh zat op 
zijn troon, Campbell emaast. Schwartz had de tekst geschreven die twee brahmanen voorafgaand 
aan de kroning publiekelijk uitspraken. Zij beloofden dat Amar Singh het land eerlijk en 
rechtmatig zou regeren. Hierna legde de gouverneur een met edelstenen bezette band om Amar 
Singhs tulband en een sieraad om zijn arm. Uiteindelijk bevestigde Schwartz de kroning door in 
het Tamil de volgende woorden uit te spreken:
Es sey hiermit allen Kund, daB heute Amer-Sing den Thron seiner Vorfahren besteiget, 
und also den Landesgesetzen nach König von Tanschaur ist. Wie er heute feierlich 
versprochen, sein Land und Unterthanen der Gerechtigkeit und Billigkeit gemaB zu 
regieren: so ist euer aller Pflicht, ihn als einen rechtmaBigen König zu ehren und ihm zu 
gehorchen. Gott segne den König!846
Een zendeling die de regie naar zich toetrekt tijdens een kroningsceremonie van een Indiase 
vorst: dat is de wereld op zijn kop. Voor Schwartz was de tegenstrijdigheid minder groot, omdat 
hij op deze manier zijn taak als zendeling en als vertrouweling van de Compagnie kon combineren.
Dat geldt ook voor zijn rol als bemiddelaar tijdens opstanden in Thanjavur en 
Tranquebar. De opstanden komen voort uit conflicten tussen kasten van de linker en de rechter 
hand. De sociale spanningen komen niet alleen voort uit verschillen in economische posities, 
maar ook in ceremoniële rechten om tempels te bouwen en processies te houden.847 De strijd 
tussen kasten van de linker en rechter hand is uitgebreid onderzocht door Niels Bnmnes. Hij 
beschrijft het als een conflict, dat typerend is voor de veranderende machtsverhoudingen in de 
koloniale nederzettingen. Het interessante van de berichtgeving van de zendelingen is, dat zij het 
conflict breder trekken. De eerste opstand vond immers plaats in Thanjavur in 1786. Twee jaar 
na de tweede Anglo-Mysore oorlog vluchtten veel bewoners van dit vorstendom naar de 
koloniale nederzettingen Tranquebar, Nagapattinam en Karikal. Hierop stelde gouverneur van 
Madras een commissie in, waarvan ook Schwartz deel uitmaakte. De geschrokken vorst verzocht 
Schwartz als bemiddelaar op te treden. Nadat de raja verlaging van de belastingen had beloofd, 
keerden 7.000 mensen terug naar het land. De oorzaak van de opstand lag volgens Schwartz in de 
uitbuiting van de bewoners. Hun oogst werd consequent te hoog geschat, waardoor ze veel meer 
belasting moesten betalen dan ze konden opbrengen. De oorzaak daarvan lag bij de raja, die zijn 
belangrijkste bediendes maar de helft van hun salaris betaalde, de rest moesten ze van de 
bewoners afpersen. De raja had ook de zoutwinning verpacht voor een hoge prijs. Schwartz 
noemde het hemeltergend dat de pachter het zout daarom voor een zeer hoge prijs moest 
verkopen. De raja had volgens Schwartz beloofd beide vormen van belasting af te schaffen. 
Wanneer hij zijn belofte zou breken zou het bestuurscomité tussenbeide komen en de vorst alle 
aanzien verliezen.848
Een jaar later breekt een opstand uit in Tranquebar. Veel bewoners vluchten naar Karikal 
en Thanjavur. Volgens de zendelingen, die er een speciaal bericht aan wijdden, functioneerde 
niets meer: geen handwerker, wasser, schoenmaker, visser, kleermaker, bakker of slager was nog 
in het gebied aan te treffen, geen brandhout kon in de stad worden gebracht, alle markten en
846 Ibidem, 1391.
847 Zie: Niels Brimnes, Construding the Cohnial Encounter, Right and h e ft  Hand Castes in Early Colonial South India 
(Richmond 1999), 103-124.
848 C.F. Schwartz, ‘Auszugaus eines Schreiben, Tanschaur den 17. Jul. 1786’, NHB 3,1153-1155.
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winkeltjes waren leeg. Niet alleen raakte de oogst verloren, het werd door de opstandelingen ook 
onmogelijk gemaakt om nog te zaaien. John en Rottier waren actief betrokken bij de oplossing 
van het conflict, waarbij ze nauw samenwerkten met het Deense gouvernement.849 Maar zij 
spraken tevergeefs met zowel de opstandelingen als de gouverneur. Het deed hen veel pijn dat 
alle boeren bij de opstand betrokken waren, dat zelfs ook de lijfeigen boerenknechten van de 
zending meededen, waardoor ook het werk in de zendingstuin stil was komen te liggen.850 
Uiteindelijk bracht Schwartz — volgens het verslag — vanuit Thanjavur de oplossing. Hij had 
weinig goede woorden over voor de opstandelingen: “da sich allerley Gesindel zu ihnen verfugte, 
so begingen sie in ihrem Unmuth viele schadliche und schandliche Dinge”.851 Na 
onderhandelingen met de raja, die de opstandelingen een vrijgeleide gaf, en met de gouverneur 
van Tranquebar, die beloofde hun misdaden te vergeven, hun klachten aan te horen en de wet 
aan te passen, bracht hij persoonlijk de opstandelingen terug naar Tranquebar. Tot de Deense 
gouverneur zei hij: “Da habt ihr eure verirrte Schaafe”.852
De analyse van de zendelingen van dit conflict is redelijk adequaat. Zij zochten de schuld 
van de opstand bij de Indiase dubashes,853 de compagniestolken, die de problemen eerder aan de 
Deense compagniesdienaren hadden moeten melden. De situatie werd verergerd door de geringe 
afkomst van de dubashes. Vooral de positie van de belangrijkste onder hen, “Supiramanien”, was 
een doom in het oog, omdat hij klagers slechts bespotte. Daar alle Indiase dienaren bij het 
gouvernement zonen, zwagers, verwanten of aanhangers van hem waren, konden de klagers 
nergens terecht.854 De zendelingen brachten de opstand echter niet in verband met het beleid van 
de Deense compagnie die in 1785 nieuwe “Polizey-Verordnungen” had ingevoerd, waarin de 
werktijden van bootslieden, het ontslag van bediendes, de reiniging van de stad en een 
verzekeringskas ten bate van bewoners waren geregeld.855 Ook hadden ze geen aandacht voor de 
rituele rechten, zoals de bouw van tempels, die wel degelijk in het geding waren. 856 In Schwartz’ 
verslag komt ook de rol van de raja van Thanjavur ter sprake. De opstandelingen hadden de vorst
12.000 pagoda geboden, in ruil voor bescherming. Schwartz deed een beroep op de vorst om 
geen giften meer aan te nemen. Dat is een interessante aanvulling op de analyse van Brimnes, 
waarin Schwartz een veel bescheidener rol heeft als lid van de commissie en kortstondig 
woordvoerder van de opstandelingen, en waarin de rol van de raja buiten beeld blijft.857 Juist als 
het om kastenverschillen en rituele rechten ging, had de raja nog steeds gezag, dat verder reikte 
dan de grenzen van zijn territoir.
Schwartz’ berichtgeving over de East India Company is tweeslachtig. Enerzijds steunt hij de 
Britten met raad cn daad, anderzijds veroordeelt hij hun agressieve expansiepolitiek. Vooral aan 
het einde van de tweede Anglo-Mysore oorlog, tijdens zijn mislukte diplomatieke missie naar 
Tippu Sultan, geeft hij zijn ongenoegen over de Britse opmars weer. Zoals ook blijkt uit zijn 
eigen verslagen, staat hij voor een grotere groep Europeanen in Zuid-India, die kritiek hadden, 
maar de Britse expansie niet konden, noch wilden tegenhouden. Voor Schwartz was er ten
849 Kurzer Bericht von den Unruhen der Trankenbarischen Einwohncr 1787. Aus mehrem Briefen 
zusammengetragen, NHB 3 ,1296-1300.
850 ibidem, 1296-1297.
851 -, Kurzer Bericht, NHB 3,1299.
852 ibidem, 1300.
853 dubash betekent in hindi letterlijk: de man van twee talen, de dubash trad op als agent voor de Compagnie.
854 Kurzer Bericht, NHB 3,1297.
855 Hierover: -, Tageregister von der zweyten Halfte des Jahrs 1785’, NHB 3,1006
856 Brimnes, Constructing the Colottial Encounter, 108.
857 Brimnes, Construding the Colonial Encounter, 118.
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principale geen tegenstelling tussen de belangen van de zending en die van de East India Company, 
hij diende beide.
Na zijn dood in 1798 kreeg de politieke betrokkenheid van de zending geen structureel 
vervolg. Met de professionalisering van het bestuur van de Company, die werd ingezet onder 
gouverneur generaal Lord Comwallis (1786-1793 en 1805), vond ook een angüficering plaats.
Niet alleen werden Indiase medewerkers ontslagen uit hoge posities met het argument dat ze 
door eeuwen van tirannie gecorrumpeerd waren, ook kwamen er opleidingsinstituten voor 
compagniesdienaren in Calcutta en later ook in Hertford vlakbij London, waardoor er voor 
Duitse zendelingen geen rol was weggelegd.858 Daarmee was Schwartz’ periode uniek in de 
geschiedenis van de Duitse zending.
7.6 Nieuw elan: zending en kolonialisme
Aan het einde van de achttiende eeuw waren de zendelingen geïntegreerd in de Deense en Brits 
Indiase samenleving. Zij maakten zonder voorbehoud deel uit van de Euro-Aziatische wereld. De 
afstand tot de Compagnie, die zelfs Schwartz nog lang had had betoond, verdween. Deze 
ontwikkeling werd voor het eerst zichtbaar in de spaarzame berichten van de zendelingen uit 
Calcutta, die expliciet partij kozen voor de Britten. Robert Wilhelm Kiemander, zoon van de 
zendeling, schrijft al in 1780 dat iedereen de hoop heeft dat de East India Company in staat is om 
Cuttack (in Orissa) in te nemen, zodat de oostkust in Britse handen komt, van Koromandel tot 
Bengalen.859 Kiemander jr.’s openlijke steun voor een aaneengesloten Brits territoir in de Hallesche 
Berichte is uitzonderlijk. Hij was geen zendeling, hetgeen deze toonzetting kan verklaren. Toch 
heeft ook zendeling Johann Wilhelm Gerlach in 1780 een andere stijl dan zijn meer berustende 
collega’s in Zuid-India. Hij volgt de oorlogshandelingen op de voet. Achtereenvolgens bericht hij 
dat generaal Eyre Coote met een leger van 9.000 man, onder wie 1.500 Europeanen, het tienmaal 
zo sterke leger van Hyder verslaat, dat in Bengalen een rebelse raja is verdreven, dat diens land is 
ingenomen door de Engelsen en dat de Engelsen vermoedelijk ook Sri Lanka vanaf de kust 
zullen aanvallen.860 Deze vorm van betrokken oorlogsverslaggeving was de zendelingen in Zuid- 
India vreemd. In Calcutta besliste God niet meer over het strijdtoneel, maar de Britten. Mogelijk 
werd de toon van de zendelingen uit Calcutta beïnvloed doordat zij in de nieuwe hoofdstad van 
het Britse koloniale rijk woonden.
Rond de eeuwwisseling steunden ook de zendelingen in Zuid-India de politiek van de 
East India Cotnpany zonder voorbehoud. Dat blijkt niet alleen uit de activiteiten van Schwartz, 
maar ook uit de reis die Rottier begin 1796 maakt naar Sri Lanka op kosten van enkele belangrijke 
compagniesdienaren. De zendelingen schrijven dat ze hebben besloten om deze reis door te laten 
gaan, omdat de kosten gering zijn, het goed is voor de zending, voor de natuurlijke historie en 
voor Rottlers gezondheid. Tot 1795 was Sri Lanka een Nederlandse kolonie, maar toen Rottier 
vertrok, hadden de Britten het eiland grotendeels ingenomen; alleen Colombo werd nog belegerd. 
Uit de brieven blijkt, dat Rotder in het gezelschap van een belangrijke Engelsman reisde, al is niet
858 T.O. Loyd, The British Empire, 1558-1983 (Oxford 1984), 109-111, C.A. Bayly, The Birth ofthe Modem World 1780- 
1914 (Oxford 2004), 111.
855 R.W. Kiemander, ‘Auszug des jüngern Herm Kiemanders Schreiben, vom 30ten Aug. 1780’, NHB 3,172.
860 J.C. Gerlach, ‘Auszug eines Schreibens unterm 3ten Dec. 1781’, NHB 3,173-175.
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duidelijk wie.861 In zijn reisverslag beschrijft hij als gebruikelijk de vele planten die hij onderweg 
vindt en de preken die hij op diverse plaatsen houdt.862 Over de politieke situatie geen woord. Dat 
is opmerkelijk, niet alleen omdat het vrijwel uitgesloten is, dat hij zo kort nadat de kruitdampen 
zijn opgetrokken, geen spoor van de gevechtshandelingen tussen de Britse en Nederlandse 
Compagnieën heeft aangetroffen, maar ook omdat het is uitgesloten, dat de door de Company 
betaalde Rottier het gebied slechts bezocht om planten te botaniseren en te preken. Daarvoor 
was de situatie te precair. Wanneer een nieuw gebied werd ingenomen, bestond er weinig 
behoefte aan botanici of zendelingen, maar des te meer aan kennis van de samenleving, die door 
de zendeling kon worden verschaft. Hij kende het eiland immers goed; in 1788, toen het nog in 
Nederlandse handen was, was hij er een half jaar.
In de periode rond 1800 kwamen Schwartz’ activiteiten in Groot-Brittannië ter discussie 
te staan. In het Britse parlement was een krachtige lobby op gang gekomen voor de vrijheid van 
christelijk onderwijs in India en om zendelingen toe te staan zich vrij te vestigen. Tot dan toe was 
het alleen aan de Halle’se zendelingen voorbehouden om zending te bedrijven in gebieden die 
onder de Company vielen. Onder de tegenstanders van deze ideeën bevond zich Montgomerie 
Campbell, wiens broer Archibald intensief met Schwartz had samengewerkt. In de korte periode 
dat Archibald gouverneur van Madras was, van 1786 tot 1789, vonden de opstand en 
troonswisseling in Thanjavur plaats. Bij beide had Schwartz een belangrijke rol. Montgomerie 
beweerde echter in het Britse parlement dat de Duitse zendelingen alleen succes hadden onder de 
paria’s. Indiërs van hogere stand zouden het idee verachten om afstand te doen van de religie van 
hun voorvaderen. Ter illustratie sprak hij over een voorval dat Schwartz zou zijn overkomen. 
Tijdens een preek zou diens wandelstok met gouden knop zijn gestolen door één van zijn eigen 
proselieten. Hoe kon de leer van de zendelingen werken bij zulke mensen? In de Hallesche Berichte 
weerlegt Schwartz de argumenten van Campbell, zonder overigens te vermelden dat het ging om 
uitspraken in het Britse parlement. Wel verwijst hij naar een artikel in de Courier waarin Campbells 
opvattingen waren gepubliceerd.863 In zijn repliek bevestigt Schwartz dat zijn stok onderweg is 
gestolen, weliswaar zeventien jaar eerder, en niet door Indiase christenen maar door Kallar- 
knapen, die volgens hem regelmatig stelen. Schwartz vond het incident toen al niet belangrijk 
genoeg om er werk van te maken. Hij weerspreekt ook dat het grootste deel van de proselieten 
kastelozen zijn. Als Campbell hun kerk had bezocht, had hij geweten dat meer dan tweederde van 
dc kerkgangers tot de ‘hogere klassen’ behoren. Het is overigens de vraag wat Schwartz hiermee 
bedoelt. Het aantal brahmanen dat werd bekeerd was immers miniem.
De achtergrond van het meningsverschil tussen Campbell en Schwartz is het debat dat 
onder compagniesdienaren werd gevoerd over de vraag of men binnen het gebied dat onder de 
East India Company viel de Indiase verhoudingen zo veel mogelijk moest respecteren, of dat er 
aangestuurd moest worden op een gematigd christelijk, liberaal hervormingsbeleid. De christelijk- 
utilitaire, op verandering gerichte visie van Schwartz stond lijnrecht tegenover de romantisch-
861 A.F. Cammerer, ‘An den Herausgeber, Trankenbar, den 5ten Januar 1796’, NHB 5, 71, en ‘Gemeinschaftliches 
Schreiben’, NHB 5, 225J.P. Rotder, *Von Heem Rottier, Trankenbar, den 20ten October 1796’, NHB 5,227-228.
862 J.P. Rottier, ‘Herm Rottlers Reise nach Ceylon im jahr 1796’, NHB 5, 490-519.
863 Christian F. Schwartz, “Widerlegung einer harten Beurtheiling der Englischen Missionarien und ihrer Arbeit an 
den Heiden, aus einem Schreiben des Herm Schwarz an die Hochlöbliche Sodetat, vom 13ten Februar 1794’, NHB 
5, 274-284; de brief is geadresseerd aan de secretaris van de Society fo r  Promoting Christian Knowledge, en meermaals 
gepubliceerd in het Engels, C.F. Schwartz, in: Account o f  the Society fo r  Promoting Christian Knowledge (Londen 1795), 114- 
123, en idem, The Missionary Herald, 21, december 1825, 12, 389-392, zie ook: Geotge Smith, The Bfé o f  William Carty,
D.D., Shoemakcr and Missionary, Professor o f  Sanskrit, Bengali, andMarathi in the College o f  Port William, Calcutta (London 
1885).
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conservatieve visie van de gebroeders Campbell, die er voorstander van waren om het Indiase 
bestuur, de religies en het belastingstelsel in tact te houden onder Britse suzereiniteit. Veel 
bestuurders van de East India Company vreesden dat te veel maatschappelijke sturing slechts 
onrust zou veroorzaken onder de bevolking. Schwartz echter, geeft in zijn repliek hoog op over 
de actieve inbreng van de zendelingen tijdens hongersnoden, belegeringen en opstanden. Hij 
schrijft ook dat hij met Archibald Campbell goed heeft samengewerkt om de onrust in Thanjavur 
tegen te gaan. Ook doet hij voorstellen om de Brits-Indiase samenleving anders in te richten. Hij 
stelt voor om in Thanjavur onrecht tegen te gaan door een gerechtshof in te stellen, door de 
inning van de accijnzen op de landbouw niet meer over te laten aan de Indiase tolken, die vaak 
met geweld betaling afdwingen, en door het complexe irrigatienet te herstellen.
Dat de Kallar door Schwartz als dieven worden beschreven is niet uitzonderlijk. Diverse 
auteurs bevestigen dat het woord in het Tamil dief betekent, niet in de laatste plaats Robert 
Orme, de ‘hofhistoricus’ van de East India Company, die in zijn geschiedenis van de Company uit 
1763 de ‘Colleries’ kenschetst als bijna-wilden, die in de bossen leven. Orme doet er nog een 
schepje bovenop door te stellen, dat ze onverschillig staan tegenover dood en gevaar, zolang ze 
maar hun buit binnenhalen.864 De East India Company heeft veel problemen gehad om deze 
bevolkingsgroep te onderwerpen. Zij stonden bepaald niet bekend als gezagsgetrouw. In 1799- 
1805 heeft de Company lange en moeizame campagnes gevoerd door de jungle om bloedige 
onlusten te beslechten in gebieden waar voornamelijk Kallar wonen. Volgens Schwartz, die zich 
in het kamp van Orme bevond, is er maar één oplossing mogelijk en dat is bekering. Hij noemt 
het een loze hersenschim te denken dat heidenen zonder de kennis van God een rechtschapen 
weg zullen bewandelen. In opdracht van het Britse gouvernement deed hij hiernaar onderzoek. 
Tot zijn tevredenheid ontdekte hij dat bekeerde Kallar hun velden voortreffelijk bebouwen en op 
tijd hun accijnzen betalen. Uit Schwartz’ brief blijkt een grote betrokkenheid bij het beleid van de 
Company. Hij schetst nieuwe toekomstmogelijkheden voor India als het onder leiding van de East 
India Company een beschavingsoffensief ondergaat.
Drie belangrijke ontwikkelingen brachten een nieuw elan. Ten eerste bevestigde de 
oprichting van nieuwe zendingsgenootschappen in Londen (London Missionaiy Society, 1794) en in 
Rotterdam (Neder/andsch Zendeling Genootschap, 1797), de zendelingen in de idee dat ze op de goede 
weg waren. De besturen van deze genootschappen zochten schriftelijk contact.865 Naar aanleiding 
van deze contacten schrijft John hoopvol dat Tranquebar een goede “Pflanzschule” zal zijn, van 
waaruit zendelingen van de diverse genootschappen kunnen worden voorbereid op hun taak.866
Een tweede ontwikkeling is de definitieve Blitse overwinning op de aartsvijand Tippu 
Sultan in 1799. Deze verovering wordt door de zendelingen enthousiast begroet, niet alleen 
omdat het, in de woorden van John, rust in het land brengt, maar ook omdat hierdoor de 
mogelijkheden van de verspreiding van het evangelie aanzienlijk worden vergroot. John stelt in 
1801 hoopvol dat tot in de diepe binnenlanden de wegen om het evangelie te verkondigen 
openstaan: “Die Emdte ist jetzt, nachdem fast ganz Indostan unter christliche Regierung
864 Robert Orme, A. History o f  the Military Transactions o f  the British Nation in Indostan 1 (1763), 212, 382; zie ook: Henry 
Yule en Arthur C. Bumell, Hobson jobson, The Anglo-Indian Dictionary (Ware 1996), 236.
865 Bijvoorbeeld Adrianus van Oordt en B. Ledeboer, ‘Schreiben des Directoriums der Niederlandischen 
Missionsgesellschaft, Rotterdam, den 5ten August, 1799’, NHB 5, 721-726, voor de ongeveer gelijktijdige 
correspondentie met William Carey van de London Missionary Society, zie Sunil Chaterjee, ‘C.F. Schwartz and William 
Carey”, in: Daniel Jeyaraj, Christian Frederick Schwartz, H>s Contributions to South India (Chennai 1999), 119-130.
866 C.S. John, ‘An ebendenselben, Trankenbar, den 23sten Marz 1801’, NHB 5, 895.
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gekommen ist, gröBer und hoffnungsvolller, als jemals”.867 Vier jaar later schrijft hij in een brief 
aan Joseph Hardcastle, een van de oprichters van de London Missionary Society, dat de Britten de 
meest verafgelegen gebieden met hun rappe “wapengeluk’ hebben veroverd, zodat men eerder 
nauwelijks had kunnen vermoeden welke deuren voor het evangelie zijn geopend.868 Volgens 
John doen de nieuw aangestelde residenten in Thanjavur en Mysore graag een beroep op de 
zendelingen. Hij wil goede contacten met hen aangaan om nieuwe scholen in te richten waar 
‘bruikbare tolken en bedienden’ worden opgeleid. Omdat er geen Engelse predikanten zijn, 
moeten de zendelingen de residenten, belastinginners, regenten en personen van stand op 
belangeloze wijze dienen, bijvoorbeeld door te helpen met de oprichting en ondersteuning van 
armenhuizen. Zij moeten de liefde en het vertrouwen van de Britse dienaren winnen door een 
passende, bescheiden omgang, door hun kennis van de wetenschappen en door leerzame, nuttige 
conversatie. Volgens John worden de zendelingen overal aangesproken met de vraag of zij goed 
geschoolde mannen kunnen sturen die aanzienlijke ambten kunnen vervullen.869 Ook is er 
behoefte aan nieuwe zendelingen en predikanten, die een voorbeeld voor de manschappen 
kunnen zijn.
Dat de inname van Mysore de East India Company geen windeieren heeft gelegd, blijkt ook 
uit de speciale bijlage in de Hallesche Betichte, die is gewijd aan de inname van Srirangapatna, 
geschreven door de Halle’se historicus Matthias Christian Sprengel. Zijn stuk was onder meer 
geschreven op basis van verslagen, die waren meegestuurd met de brieven van de zendelingen.870 
Volgens Sprengel ligt de oorzaak van Tippu’s nederlaag in de derde Anglo-Mysore oorlog. Hij 
wilde zijn land langs alle grenzen uitbreiden en raakte niet alleen met de Britten, maar ook met de 
Marathen en de Subah van de Deccan in oorlog. Zijn plan om de Europeanen weer te reduceren 
tot louter handelaren, van wie hij de vrijheden naar believen kon beknotten mislukte totaal. In 
plaats daarvan moest hij in 1792 een vernederend vredesverdrag tekenen onder de stadsmuren 
van zijn eigen hoofdstad. Hij moest de helft van zijn land afstaan, waardoor hij jaarlijks
11.850.000 rupia aan inkomsten verloor, en hij moest aan zijn vijanden een schadevergoeding van 
33.000.000 rupia betalen, waarmee definitief een streep werd gezet door zijn ambitieuze plannen. 
Tippu wachtte tevergeefs op hulp van Franse troepen. De Britse gouvemeur-generaal Wellesley 
besloot in te grijpen, voordat er Franse of andere versterkingen zouden arriveren,. Tippu hoopte 
de belegering van Srirangapatna nog te rekken tot de regentijd, omdat de Britten hun beleg dan 
niet konden volhouden, maar vlak ervoor werden zijn manschappen overrompeld. Tippu zelf 
stierf tijdens het beleg. Toen zijn lichaam de volgende dag werd bijgezet in het graf van zijn 
vader, stortte de regen met bakken uit de hemel. Sprengel geeft in zijn verslag een tabel van de 
verdeling van de buit onder de manschappen. Het bedrag in baargeld was drie miljoen star 
pagoda, in juwelen zes miljoen en in parels vierhonderdduizend. Opvallend is het grote verschil 
tussen de beloning van een gewone soldaat, die honderd star pagoda kreeg, en de hoogsten in 
rang, generaal Harris en admiraal Gambier, die beide 1.175.000 star pagoda kregen.871 Maar het 
meest opvallend is misschien wel dat deze gedetailleerde tabel in een zendingsblad verscheen. De 
redactie had kennelijk geen bezwaar om deze gegevens, die toch weinig met de zending zelf te
867 C.S. John, e-a-, ‘AUgemeine Nachricht von der Zustande der KönigLDanischen Mission in Trankenbar, den 1. Jan. 
1801’, NHB 5,837, zie ook Vorrede 58° St, NHB 5, (1), en NHB 5, 831, 896.
868 C.S. John, ‘Hui Schreiben (...) an Hemn Joseph Hardcastle (...), den lsten Februar 1805’, NHB 6, 302.
869 C.S. John, ‘Allgemeine Nachricht7, NHB 5, 837-838.
870 M.C. Sprengel, ‘Eroberung des Mysorischen Reichs im May 1799’, NHB 5, Vorrede, 56' St., VII-XII.
871 M.C. Sprengel, NHB 5, Vorr. 56. Cont., XI-XII.
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maken hadden, af te drukken. Over het veronderstelde verraad van Tippu’s diwan Mir Sadiq 
schrijft Sprengel met geen woord, terwijl de zendelingen zelf blijk geven hiervan op de hoogte te 
zijn. Zij schrijven dat het succes van het beleg niet alleen van de wijsheid en dapperheid van de 
belegeraars afhing, maar van geheel eigen onverwachte, fortuinlijke bijkomende 
omstandigheden.872
Na de laatste Anglo-Mysore oodog richtte de East India Company haar pijlen op de 
Palaiyakkarar in Madurai. Hoewel het politieke belang van deze oorlog in het niet viel bij het 
oorlogsgeweld dat eraan voorafging, droeg het einde ervan zeker ook bij aan het nieuwe elan. De 
Company had al langer problemen met deze militaire leiders, die met enige mate van 
zelfstandigheid opereerden. Als hoofd van een gefortificeerd district inden ze eigen belastingen, 
spraken ze recht en leverden ze troepen aan de vorst. In 1799-1805 voerde de Company lange, 
moeizame campagnes in de jungle om de bloedige strijd te beslechten. Later zijn de zogeheten 
Polygar-oorlogen wel beschreven als de eerste Indiase vrijheidsoorlogen. John beschrijft hoe de 
militaire leiders een tactiek van de verschroeide aarde voerden. Hun residenties staan in bergen en 
wouden, van waaruit ze zich via een netwerk van spionnen op de hoogte houden van elk 
dreigend gevaar. Zij doen er alles aan om veldslagen te voorkomen. In plaats daarvan overvallen 
ze transporten en snijden toevoerlijnen van proviand af. Bovendien zetten ze hun manschapen in 
om de inwoners te bestelen, de buren te overvallen en te plunderen. Volgens John is het verloop 
van deze oorlog mede hierdoor zeer ongunstigst geweest voor de Britten. Anders dan Schwartz 
voor hem, heeft hij geen enkel probleem met de strijd: “Niemand kann es also den Englandem 
mit Recht verdenken, wenn sie diesen kleinen schadlichen Regierungen ein Ende zu machen 
beschlosscn haben, so viel auch von einigen dagegen gesprochen wird”.873 Ook de wijze waarop 
uiteindelijk een van de belangrijkste tegenstanders, “Murdoo” of “Peria Maruden” (Periya 
Marudhu), werd overmeesterd en onthoofd had zijn instemming, omdat daarmee de oorlog ten 
einde was en de rust hersteld. John beschrijft het als een opmerkelijke voorzienigheid van de 
genade Gods.874 In hun dagregister van 1803 stellen de zendelingen instemmend vast dat bijna 
geheel ‘Hindustan’, tot voorbij Agra en Delhi, in handen van de Engelsen is, of tenminste onder 
hun invloed staat. Hoezeer een ‘mensenvriend’ hierbij het vergoten bloed ook betreurt, toch 
erkent iedereen die de uitbreiding van het Rijk Gods onder alle volkeren op aarde wenst, dat God 
stapsgewijs voorbereidingen treft dat de ene na de andere hindernis door oorlogen en 
staatsverandering weg wordt weggenomen en er meer deuren voor het evangelie worden 
geopend. Immers, nog geen eeuw eerder zou elke lichtzinnige als een dromer zijn uitgelachen 
wanneer hij zou hebben beweerd dat er in verre oorden als Tiruchirapalli, Thanjavur en 
Pallayamkottai naast afgodentempels ook christelijke kerken staan, waar alleen de ware God en de 
here Jezus wordt vereerd en aangeroepen.875
Er is nog een derde ontwikkeling die het nieuwe elan rond de eeuwwisseling verklaart. De 
zendelingen wisten grote groepen Indiërs te bekeren in enkele dorpen aan de visserijkust in het 
diepste zuiden van India. In Palayamkottai hielden ze tussen 2 april 1802 en 24 januari 1803 zelfs 
zesenveertig doopdiensten gehouden, waarbij 5.629 mensen werden gedoopt.876 Dergelijke
872 C.S. John, e.a., ‘Allgemeine Nachnchf, NHB b, 829.
873 C.S. John, “Von Herm John an ebendenselben,Trankenbar, den 19ten Jan. 1802’, NHB 5, 1006-1010, aldaar 1007.
874 Ibid., 1009.
875 TSfachricht von der Danischen Mission in Trankenbar, im Jahr 1803’, NHB 6, 92-93, zie ook  NHB 5,1045- 
1048.
876 Steven Neill, A History o f  Christianity in India, 216.
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massale bekeringen waren uitzonderlijk; ze werden breed uitgemeten in het blad. Volgens de 
zendelingen hadden de zuidelijke regio’s zowel fysiek als politiek een voor de zending een 
gunstiger klimaat dan de noordelijke regio’s, waartoe ook de ruime omgeving van Tranquebar 
werd gerekend. Tegenover de Europese nederzettingen, prachtvolle ‘afgodentempels’ en talloze 
brahmanen in het noorden, staan de weinige belastinginners, residenten en officieren in het 
zuiden, die merendeels ‘edel denkende’ en de zending genegen mensenvrienden zijn. Bovendien 
is de voeding van de Indiase zuiderlingen bepaald niet lux. Zij eten wat de natuur te bieden heeft. 
Hele dorpsgemeenschappen en hun opperhoofden hebben afstand gedaan van de ‘valse afgoden’. 
Zij hebben de beelden uit tempels weggeslagen en diep in de aarde begraven, waarna ze de 
tempels tot christelijke kerken en gebedsruimtes hebben ingericht. “Da, wo vorher irdene Götzen 
angebetet, und ihnen geopfert wurde, versammeln sich jetzt christliche Gemeinen”.877 Wat er niet 
bij vermeld wordt is dat de regio waar de bekeringen zich hebben voorgedaan, de visserskust, óók 
heel geschikt is voor de zending, omdat er al in de zeventiende en achttiende eeuw met succes 
gemissioneerd was door Jezuïeten, onder meer door Franciscus Xaverius en Constanzo Guisepe 
Beschi. Daar de jezuïetenorde sinds 1773 was verboden, was er een gerede kans dat de katholieke 
Indiërs in geen jaren een priester hebben gezien en de zendelingen daarom met open armen 
ontvingen. In Gericke’s reisverslag zijn hiervoor slechts verdekte aanwijzingen te vinden. Als hij 
arriveert in het uiterste zuiden van India in Mudalur, een dorpje dat geheel christelijk blijkt te zijn, 
gaat hij ook naar ‘hun’ kerk, waarin hij de gemeente herinnert aan het lijden tijdens de vervolging 
door de palaiyakkarar, die hun kerken en boeken hebben verbrand. De christenen werden 
geplunderd, gepijnigd en gevangen gezet om ze weer tot het “heidendom’ te brengen. Ook schrijft 
hij dat een heel dorp op hem wachtte om gedoopt te worden; de tempel was al vóórdat hij kwam 
omgebouwd tot gebedshuis.878 Maar hij vermeldt niet, dat in deze regio het katholicisme het 
sterkst wortel had geschoten, waardoor de bewoners van dit gebied gepredisponeerd waren tot 
een nieuwe, voor India typische syncretistische mengvorm van hindoeïsme en diverse vormen 
van christendom
Hoe dit ook zij, de massale bekeringen hielden niet lang stand. Volgens de zendelingen 
heeft de vijand onkruid gezaaid onder het tarwe. De nieuwe christenen in Zuid-India worden met 
geweld weggejaagd tijdens een gebedsdienst; zij worden geslagen, beroofd en opgesloten. Eén 
nieuwe christelijke kerk wordt zelfs in de as gelegd.879 John schrijft hierover: “Freylich giebt es 
Sauerteig unter ihnen, und auch wohl Abtrünnige, die sich wieder auf die Seite der Feinde 
neigen”.880 Volgens hem worden de vijandelijkheden door menig Europeaan gebillijkt; alleen een 
nieuw aangestelde belastinginner heeft de christenvervolgers scherp bestraft. Hieruit blijkt nog 
eens de afhankelijkheid van het Britse bestuur, dat met het oog op de rust en de orde in het land 
niet altijd de kant van de Indiase christenen kiest. Wat dat betreft is John somber gestemd. Hij 
looft het Britse bestuur in Thanjavur, dat hij wijs en mensvriendelijk noemt, maar maakt zich 
zorgen over oorlogen op Sri Lanka en in het gebied waar de Marathen heersen. Het kortstondige 
elan onder de zendelingen maakt al in 1803 plaats voor de vertrouwde somberheid. John: “Nur 
sind die jetzigen Aussichten des Landes sehr trübe, so wohl auf Ceylon, als in dem Innem von 
Indostan”.881
877 ‘Allgemeine Nachrichl von der Mission in Trankenbar, vom Jahr 1802’, NHB 5,1045.
878 C.W. Gericke, ‘Herm Gericke’s Tagebuch vom Jahr 1802’, NHB 6, 28-33, aldaar 33.
879 -, ‘Nachrichl von der Zustande der Könoglich-Danischen Mission in Trankenbar, im Jahr 1803’, NHB 6, 87.
880 C.S. John, ‘An den Herausgeber, Trankenbar, den 28sten Sept. 1803’, NHB 6,103.
881 Ibid., 104.
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De overvloed aan politieke informatie in de Hallesche Berichte bleek van tijdelijke aard. Als 
Schulze in 1784 directeur wordt, neemt de informatie over de politieke verhoudingen weer sterk 
af. De nadruk komt te liggen op het natuurhistorisch onderzoek en op de taal en cultuur van 
India. En als Knapp in 1799 het roer van Schulze ovemeemt, belooft hij dat de zending weer 
haar traditionele koers zal varen en zich zal concentreren op de hoofdzaak en niet afwijkt van het 
pad dat de discipelen hadden uitgestippeld. Vanuit Halle was het consigne dat alleen de 
hoofdzaak er nog toe deed.882 En inderdaad lijkt het of wereldse zaken vanaf dat moment aan de 
zendelingen voorbijgaan. Tekenend hiervoor is Schwartz’ necrologie uit 1799, waarin van al zijn 
activiteiten in dienst van de compagnie alleen wordt vermeld dat hij in TiruchirapaUi en 
Thanjavur gamizoenspredikant was. Volgens de auteur, Gericke, adviseerde Schwartz zijn 
broeders op zijn sterfbed om “immer auf die Hauptsache [zu] sehen”.883 Tekenend is ook wijze 
waarop de Engelse bezetting van Tranquebar van maart 1801 tot en met augustus 1802 en die 
van tot 1808 tot 1815 is beschreven. De zendelingen volstonden met de melding ervan, en de 
mededeling dat dit voor de zending zelf geen consequenties had.884
Een verklaring voor de sterke afname van politieke informatie is dat de zending zelf sinds 
de tweede Anglo-Mysore oorlog niet meer direct getroffen werd door wapengekletter. Het 
strijdtoneel verplaatste zich immers van de zuidoostelijke Koromandelkust naar de zuidwestelijke 
Malabarkust, Travancore en Mysore. In hun dagboeken hoefden de zendelingen hier dus niet op 
terug te komen. Daar tegenover staat, dat de betrokkenheid van de zendelingen bij het beleid en 
bestuur van de East India Company ook aan het begin van de negentiende eeuw nog groot was. 
Zij zetten zich in voor scholing en armoedebeleid en waren voor de Indiase bevolking vaak ook 
een aanspreekpunt. Zo werd in 1804 een Indiase “Landkatechet” aangeklampt door een 
bra hmaan vanwege een geschil over een stuk land. De brahmaan hoopte dat John zijn probleem 
aanhangig zou maken bij een Engelse belastinginner. John spreekt zijn verbazing uit over het feit 
dat zelfs brahmanen, dorps- en districtshoofden bij hun ‘paria-katecheten’ om bemiddeling 
vragen, en hen daartoe met alle egards behandelen! “Welch ein groBer Abstand zwlschen jetzt 
und den Zeiten der ersten Missionarien!”885 Maar wereldse zaken zijn geen leidmotief meer in de 
berichten.
7.7 Conclusie
De tweede helft van de achttiende eeuw was voor India een woelige tijd, waarin de basis werd 
gelegd voor de Pax Britannica. In deze periode verloren veel Indiase vorsten hun soevereiniteit. 
Sommigen, zoals de raja van Thanjavur, mochten als vazal aanblijven, anderen, zoals Tippu 
Sultan, werden definitief verslagen en uit de weg geruimd. De bewoners van Zuid-India moesten 
zich in deze periode vaak verschansen voor belegeringen of plundertochten. De zendelingen 
ontwikkelden zich in deze periode van relatieve buitenstaanders, die in Euro-Indiase 
nederzettingen aan de Koromandelkust zorg droegen voor hun eigen kudde, tot betrokkenen, die 
zich ook in het Indiase binnenland actief inzetten voor de Brits-Indiase en Deens-Indiase
882 Georg Christian Knapp, Vorrede, 55e St., NHB 5, XIV.
883 Christian Wilhelm Gericke, ‘Kurze Nachricht von dem Leben und Tode des engHschen Missionarius, Herm 
Schwarz’, NHB 5, 637-645, aldaar 642.
884 Zie: NHB 5, Vorrede, VII en Vorr 59 St., IV en V; 993,1013,1053, NHB 6, 72.
885 C.S. John, ‘Herm John’s Tagebuch vom 12 Dec. 1803, bis zum letzten December 1804’, NHB 6, 245.
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samenleving.
In de jaren 1750 beschreven zij de politieke verhoudingen nog met gepaste afstand. Zij 
stelden zich, althans op schrift, liever buiten de wereldse orde en lieten het oordeel over de 
politieke ontwikkelingen over aan de Voorzienigheid. De zendelingen zagen in hun 
emblematische verslaglegging voor- en tegenspoed vaak als tekens. Schermutselingen werden 
ingepast in de heilsgeschiedenis. Bijbelcitaten zijn in de teksten van de zendelingen te lezen als 
een onderwaterscherm, zij plaatsen de actualiteit steeds weer opnieuw in een bijbelse, historische 
context.
In de jaren 1770 verandert het taalgebruik: ellende wordt niet meer meteen uitgelegd als 
een teken Gods, maar als iets dat mensen nu eenmaal treft en ook als iets waar wat aan kan 
worden gedaan. Vooral uit de verslaglegging van de tweede Anglo Mysore oorlog (1780-1784), 
die ook de zendelingen hard treft, blijkt hoezeer zij betrokken raken bij het lot van de bevolking. 
Met veel empathie schrijven ze over de hongersnood en over hun aandeel in de organisatie van 
de verdeling van voedsel. Deemoed maakt plaats voor activisme. Zij zochten naar oplossingen, 
door samen te werken met de Deense, maar vooral met de Britse compagnie, en door zelf 
initiatief te tonen. Deze activistische houding was politiek gewenst in een situatie waar 
Europeanen alle zeilen bij moesten zetten om overeind te blijven. Mogelijk werd dit bevorderd 
door het moeilijke vaarwater waarin de zending terechtkwam door verkeerde beleggingen van 
Fabricius, waardoor zij een groot deel van haar bezit moest afstaan en Fabricius zelf gevangen 
werd gezet. De veranderingen zijn echter vooral toe te schrijven aan enerzijds de theologische 
Verlichting, die tot in India doorwerkte, en anderzijds aan de nieuwe geopolitieke verhoudingen 
in Zuid-India zelf. Door veranderingen in het denken over de verhouding tussen God en de 
mensen en in relatie hiermee over de verhoudingen tussen mensen onderling, wijzigt het mens­
en wereldbeeld van de zendelingen zodanig dat ze met een andere bril naar hun eigen situatie 
kijken. In de verslaglegging is in deze jaren uitgebreid aandacht voor de complexe politieke 
verhoudingen in Zuid-India en voor de gevechtshandelingen te land en ter zee. Daarbij valt op 
dat de zendelingen bepaald kritisch zijn over de chaotische taferelen bij het Britse leger en met 
ontzag schrijven over de manschappen van Hyder Ali. In deze periode doet de East India Company 
vaker een beroep op de zendelingen. De Britten hebben grote behoefte aan mensen met verstand 
van zaken, die ze ook kunnen inzetten voor het bestuur. Christian Friedrich Schwartz is een 
belangrijke schakel in de contacten tussen zending en Company. Hij verwerft in de jaren 1770 een 
centrale positie in Thanjavur in de contacten met de raja. In 1787 spreekt hij zelfs in 
aanwezigheid van de gouverneur de officiële benoeming uit van de nieuwe raja Amar Singh. 
Ondanks Schwartz’ sterke betrokkenheid bij het Brits-Indiase bestuur blijft hij ambivalent over 
het Britse militaire beleid. Een nieuw omslagpunt is de val van Mysore in 1799. De zendelingen 
zijn onomwonden enthousiast over de militaire successen van de East India Company. Vooral John 
hoopt dat deuren voor het christendom worden geopend die voorheen gesloten bleven. De 
zendelingen zien in de kerstening van India de oplossing voor veel maatschappelijke problemen.
Een conclusie van dit hoofdstuk is ook, dat de redactie in Halle grote invloed had op de 
berichtgeving over de politieke situatie. Pas onder de hoofdredactie van Freylinghausen, van 1771 
tot 1785, nam de berichtgeving over de Indiase politieke verhoudingen exponentieel toe. Wat 
begon met kritische voetnoten, werden uiteindelijk aparte bijlagen over het oorlogsgeweld. Onder 
het hoofdredacteurschap van Schulze, van 1785 tot 1799, is de aandacht voor de politieke 
verhoudingen in het blad sterk verminderd. De zendelingen schrijven in deze periode meer over 
de natuurlijke historie, taal en cultuur van het land. Knapp, die in 1799 hoofdredacteur wordt,
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vindt dat de zendelingen zich weer moeten dchten op de hoofdzaak, het bedrijven van zending 
onder de ‘heidenen’, in het voetspoor van de apostelen. Onder zijn bewind kondigt zich de 
negentiende eeuw aan. Pas dan worden de Hallesche Berichte een zendingstijdschrift pur sang, 
geschreven voor een overtuigd christelijk publiek, dat zich op de hoogte houdt van de voortgang 
en de problemen in India. De gematigd verlichte bloeiperiode bleek van korte duur.
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8. Steden, vorsten en paleizen: macht en machtsverlies in de ogen van de zendelingen
In de postkoloniale theorie worden reisverslagen geïnterpreteerd als literaire en wetenschappelijke 
exploraties van Europeanen, die vreemde gebieden en volken met de hun bekende begrippen 
eigen maken. In een coherent hegemoniaal discours reduceren Europese reizigers de ander tot 
‘essenties’, die het Europese machtsvertoon legitimeren. Zij ontdoen vreemde volken van hun 
eigenheid. Deze tekstuele onteigening kan niet los worden gezien van de koloniale dominantie die 
er vaak op volgde.886 In reactie op de postkoloniale kritiek verschenen veel studies die juist de 
niet-Europese samenlevingen centraal stellen. Het Europese ‘discours’ wordt in deze studies 
vooral in wisselwerking met autochtone bewoners bestudeerd, die niet, zeker niet in alle gevallen, 
als stille getuigen of slachtoffers van een gecreëerd koloniaal discours worden gezien, maar als 
actief betrokkenen in de koloniale samenleving. De Europese beeldvorming van India is dus niet 
ontstaan als een monolitisch westers discours maar juist in dialoog met de plaatselijke 
bevolking.8*7 Een belangrijke kritiek op de postkoloniale theorie is ook dat veranderingen en 
nuanceverschillen nauwelijks in beeld worden gebracht door de grote nadruk die gelegd wordt op 
de coherentie van het discours. In postkoloniale studies als die van Edward Said en Ronald Inden 
lijkt het alsof het prekoloniale, vroegmoderne India als bij toverslag in het negentiende-eeuwse 
Brits-India veranderde. De grote veranderingen in de tweede helft van de achttiende eeuw zijn 
hierdoor nauwelijks object van studie.888
In dit hoofdstuk bekijk ik de vraag hoe het machtsverval van de Indiase vorsten in de 
tweede helft van de achttiende eeuw door Europeanen werd gepercipieerd. De dagboeken, 
brieven en essays van de zendelingen geven inzicht hoe de beeldvorming veranderde in de korte 
periode waarin de Zuid-Indiase vorsten hun macht prijs moesten geven. Uitgangspunt is dus niet 
een hegemoniaal Europees discours, maar juist veranderende beeldvorming van macht in India 
vanuit lokaal perspectief. Macht werd gesymboliseerd in gebouwen, steden en paleizen en in 
rituelen van de vorst. Een belangrijke vraag is welke plaats het hindoeïsme had in de beschrijving 
van plaatsen, die vooral om hun wereldlijke macht bekend stonden. In India had macht ook altijd 
een ceremoniële functie. Hadden de zendelingen bijvoorbeeld oog voor het divine kingship, voor 
de samenbindende, politieke, sociale én religieuze functie van Indiase vorsten?885 De beeld­
vorming wordt geanalyseerd in de wijze waarop de zendelingen hun bezoeken aan steden en 
paleizen beschreven en waarop zij de macht en onmacht van de vorst verwoorden. Zij regi­
streerden dat op verschillende manieren. Hun blikveld veranderde, hun oordeel wijzigde zich en 
ze zagen nieuwe aspecten van het land. Werden de Indiase steden, vorsten en paleizen in een tijd 
waarin de politieke geografie van het land zo op zijn kop werd gezet inderdaad tekstueel
886 Dat laatste is het geval bij Mary Louise Pratt, Imperial / lycs, Travel Writing and Transculturation (Londen 1992). Voor 
een kritiek hierop: zie Peter Rietbergen, Europa’s India (Nijmegen 2007) en Siegfried Huygen, ‘Imperial eyes van de 
postkoloniale criticus: Selectieve lectuur van achttiende-ccuwse reisbeschrijvingen over Zuid-Afrika’, werkwinkel 3(1) 
2008,17-29.
887 C.A. Bayly, lndian Society and the Making ofBritish Empire (Cambridge 1988), E.F. Irschick, Dialogue and Histoty, 
Constructing South India, 1795-1895 (Berkeley 1994) en Niels Brimnes, Constructing the Colonial Encounter, Right and Eeft 
Hand Castes in Early Colonial South India (Richmond 1999).
888 Brimnes, ibidem, 7.
885 Over de beeldvorming van de vorst als ‘devine king’: Gita Dharampal-Frick, Indien im Spiegel deutscberQuellen der 
jruehen Neu^eit (1500-1750): Studiën %ueiner interkulturellen Konstellation (Tübingen 1994), 243-248, Ronald Inden, 
Imagininglndia (Oxford 1990), 162-212, Nicholas B. Dirks, The hollow ervwn, ethnohistory o f  an lndian kingdom (Cambridge 
1987), J.C. Heestermans, The Inner Conflict o f  Tradition, Essays in lndian Ritual, Kingship, and Society (Chicago 1985), 108- 
127.
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‘onteigend’ of kregen ze juist meer kleur? Waar hadden de zendelingen hun ogen vooral op 
gericht? Waarom werden bepaalde aspecten van de Indiase samenleving wel beschreven en 
andere niet? Tot slot wordt er door sommige auteurs vanuit gegaan, dat er een specifiek Brits 
discours van een door koloniale aspiraties gevoed ‘oriëntaals despotisme’ zou bestaan. Hoe 
stonden de Duitse zendelingen tegenover Britse visies op India? Op welke manier eigenden zij 
zich de Indiase samenleving toe? Probeerden zij bruggen te slaan of juist het culturele verschil te 
benadrukken?
8.1 Tiruchirapalli: de dubbele onttovering van een stad
Als er een Indiase stad is, die in de ogen van de zendelingen in de tweede helft van de achttiende 
eeuw sterk veranderde, dan is dat Tiruchirapalli, ook wel Trichy genoemd. Deze tot de 
verbeelding sprekende stad was een belangrijk handelscentrum, dat veel mensen aantrok om hun 
waar aan te prijzen onder pelgrims, soldaten en dienaren van de vorst. Het 83 meter hoge rotsfort 
van Trichy, dat tot in de wijde omgeving was te zien, lag zeer strategisch aan de oever van de 
Kaveri-rivier. Gedurende de zevenjarige oorlog lag de stad midden in de frontlinie. Britse troepen 
hadden zich in het rotsfort verschanst, terwijl de Fransen met hun bondgenoten aan de overkant 
van de rivier in het grote tempelcomplex van Sri Rangam waren gelegerd. In de zeventiende en 
achttiende eeuw was de stad afwisselend de residentie van de nayaka’s van Madurai en van de 
nawabs van Arcot. De laatsten werden in de tweede helft van de achttiende eeuw vazallen van de 
Britten. Pas aan het einde van de achttiende eeuw verloor de stad haar strategische positie omdat 
er geen rivaliserende grootmachten meer in de regio actief waren.
Het rotsfort had een dubbelfunctie. Enerzijds was het een gefortifïceerde vesting, met 
halverwege de heuvel grote hallen voor soldaten, en met vanaf de top een heel strategisch uitzicht 
over de wijde omgeving. Het was zeker niet alleen een militair, maar ook een religieus ‘bolwerk’. 
Omdat de rots, bestaande uit de oudste gesteenten van de wereld, hoog uittorent boven het 
vlakke land, dicht bij de wereld van de goden dus, en bovendien gelegen is aan de oever van 
heilige rivier de Kaveri, was de magische kracht die aan dit pelgrimsoord werd toegedicht groot.890 
De rots zou een splinter zijn van de wereldberg Meru, bewoond en beheerst door de drie­
hoofdige demon Trishira, die er een Shiva-Linga plantte. Ook zou de wijze Sarama Muni er een 
speciale Sevanthi-bloementuin hebben ingericht om Shiva te vereren. Toen de bloemen een keer 
werden gestolen, en de dief niet werd bestraft door de Chola koning Paramtaka, werd Shiva zo 
boos dat hij het nabij gelegen oord Uraiyur vernietigde, waarbij bijna de gehele koninklijke familie 
omkwam. Het rotsfort heeft meerdere tempels, waarvan de belangrijkste onderaan, halverwege en 
bovenop de berg staan, die met elkaar zijn verbonden door een ruime tunneltrap. De onderste 
tempel fungeert als ingang van het bergcomplex. Hier deden de pelgrims hun schoenen uit om 
uiteindelijk boven op de top de Uchipillayar tempel te bereiken, gewijd aan Ganesha. In de stad 
zelf zijn twee tempelvijvcrs, die horen bij de tempels van het fort.
De vraag is hoe de zendelingen dit pelgrimsoord beschreven. In de Hallesche Berichte 
wisselt het perspectief meermaals: eerst is het een onneembare vesting, dan een rijke stad, en later
890 Apama Raghunathan en Amita Sinha, ‘Rockfort Temple at Tiruchirapalli, India: Conservation of a Sacred 
Landscape’, InternationalJournal ofHeritage Studies, 12, 6 (2006), 489-504, zie ook: Helmuth von Glasenapp, Heilige 
Statten Indiens, Die Wallfahrtsorte derHindus, Janas und ihrKultus (München 1928), 81-82.
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ook een vieze stad met veel inwoners.891 De eerste zendeling die Tiruchirapalli aandoet is Johann 
Balthasar Kohlhoff, die in 1757 naar het nabij gelegen tempelcomplex Sri Rangam reist om een 
doodzieke Hannoverse huzaren-luitenant bij te staan.892 Kohlhoff reist tijdens de derde Carnatic 
oorlog (1757-1763), als de Franse en Britse compagnieën elkaar naar het leven staan. Desondanks 
ziet hij kans om zowel het Franse leger als het Britse te bezoeken. Hij beschrijft de stad, niet in de 
hoofdtekst maar in een voetnoot, als een onneembare veste:
Diese Vestung hat einen Graben um sich, worin Crocodille sind, und zwo grosse 
Ringmauren, deren innere noch höher und zur Defension bequemei ist als die aussere. 
Wenn gleich der Feind die aussere bestiegen hat, und zur zweyten avandren will, so hat er 
dadurch noch nichts gewonnen, sondem ist gleichsam in eine Falie gerathen, daB er 
weder rück- noch vorwarts kann.893
Ook beklimt hij het rotsfort. Dat het om een pelgrimsoord gaat waar de bezoeker zijn schoenen 
uit moet doen blijft onvermeld. Wel merkt Kohlhoff op dat zich halverwege de rots een tempel 
bevindt, waarin brahmanen en tempeldanseressen zich ophouden. En op de top van de rots staat 
een andere tempel, waar de Britten de wacht houden om de omgeving te verkennen.894 Volgens 
Kohlhoff kunnen de Britten vanuit Tiruchirappalli zelfs over het tempelcomplex van Srarangam 
heenschieten. Hij probeert nog of hij in de stad ‘ein Wörtlein ausstreuen’ kan, maar merkt ras dat 
de bevolking vooral ‘Mohrisch’ (Perzisch) en “Warugisch’ (Telegu)895 spreekt, waardoor 
communicatie nauwelijks mogelijk is. De kans om in deze stad veel mensen te bekeren schat hij 
niet hoog in.
Dat verandert als de zendelingen de gelegenheid krijgen om ter plaatse een zendingspost 
in te richten. Na de Slag bij Wandiwash in 1760 en de val van Pondicherry in 1761 erkennen de 
Fransen de Britse vazal Muhammad Ali als nawab van Arcot, waardoor Tiruchirapalli in Brits- 
Indiase invloedssfeer komt.896 De nawab was immers een vazal van de Britten. Voor de 
zendelingen is de weg vrij om in deze stad een zendingspost in te richten. Vijf jaar na Kohlhoff 
bezoeken Jakob Klein en Christian Schwartz Trichy met dit doel voor ogen.897 Klein beschrijft 
een welvarende wereldse stad, die haar wonden likt na heftige strijd. Hij ziet nog veel militairen 
rondlopen, niet alleen Britten en andere Europeanen, maar ook Zuid-Afrikaanse “Caffer”- 
soldaten, wier bagage voornamelijk door kamelen en een enkele olifant wordt gedragen. Het 
rotsfort typeert hij als een liggende leeuw met een kroon op het hoofd: de pagode op de top. 
Ijkpunten zijn voor hem het huis van de commandant en het rijk ingerichte paleis van de nawab, 
dat na de val van Pondicherry grondig is gerestaureerd. Over de vesting schrijft hij:
891 Het rotsfort en de stad zijn beschreven door zendelingen die de stad bezochten; de zendelingen die er werkzaam 
waren, zoals Christian Schwartz van 1762 tot 1778 en Christian Pohle van 1778 tot 1818, schrijven vooral over zaken 
die de zending zelf betreffen.
892 B. Kohlhoff, 1 Vs Herm Missionarii Kohlhoffs Reisediarium nach Sirengam und Tanschaur im Jahr 1757’, HB 8, 
457-484.
893 Ibidem, 468. De beschrijving van de stad is geplaatst in een voetnoot; ook de twee volgende citaten afkomstig van 
dezelfde uitgebreide voetnoot op deze pagina.
894 Kohlhoff schreef: “worinnen die Brahmaner und Tanzhuren ihr Werck treiben”.
895 Sprak men volgens Kohlhoff‘Mohrisch’ en ‘Warugisch’, volgens John sprak men “Persisch’ en Tuluckisch’. Het 
waren vaak mengvormen; het moderne Perzisch wordt ook Farsi genoemd; “Warugisch’ verwijst naar de aloude stad 
Warangal, die in de veertiende eeuw werd bezet door de Tughlaqs uit Delhi, vandaar Johns “Tuluckisch’.
896 The Imperial Gazetteer o f  India, XXIV (Oxford 1908), 28-30.
897 J. Klein en C.F. Schwartz, ‘Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli’, HB 9, 109-124.
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Es ist der Eingang in dieselbe gar wunderbar. Bald gehet man nach Osten, bald nach 
Süden, bald nach Westen. Vier Thore sind es, ehe man in die Stadt kommt. Gleich im 
Anfange der Stadt sind auf beyden Seiten Kramladen. Auf der Südseite ist alles dieses 
noch reichlicher.898
Het zicht op de stad wordt volgens Klein niet door tempels gedomineerd: “Von 
Pagodenthürmen siehet man fast keinen einigen in der Feme. Es sind viele Götzentempel da; 
allein sie paradieren nicht mit hohen Thürmen”. Dc tempel halverwege de rots is volgens hem de 
belangrijkste, maar daar er geen tempelkarren kunnen worden rondgetrokken, is deze van weinig 
betekenis. Wel beschrijft hij de welgebouwde, overkapte, uitgehouwen, donkere trappen, met 
steeds een plateautje om tussendoor rust te nemen en de hal waar meer dan vierhonderd Franse 
krijgsgevangenen worden bewaakt. Op de tempel op de top staan veel ‘afgodsbeelden’ in de 
kleine ruimtes, waar olie, boter en kokoswater overheen is gegoten, dat uit alle vensters druipt, 
waardoor het er zeer onrein uitziet. Het uitzicht over de stad en de wijde omgeving is prachtig, 
maar dat hij vanaf de top ook het grote tempelcomplex van Sri Rangam goed kon zien, vermeldt 
hij niet.899 Klein was vooral op zoek naar een wenkend perspectief voor de zending, niet naar 
tekenen van heidendom of islam. Met zijn uitgebreide beschrijving van het paleis van de nawab, 
en meer beknopte beschrijvingen van de woning van de commandant (Clive’s House), de 
militaire barakken, het militair hospitaal en de gevangenis, beschrijft hij vooral een wereldlijke 
stad, waar de akkers nog braak liggen voor de zending.
Als Gericke negen jaar later, in 1771, Trichy aandoet, is de stad ontdaan van alle hindoe- 
symboliek. Gericke heeft geen oog voor de tempels op de rots. In plaats daarvan beschrijft hij de 
rots, “an sich betrachtet”, als een wonder van de almacht Gods. De aanzienlijke gebouwen erop, 
‘merendeels magazijnen’, ziet hij als een bewijs van de vlijt en inzet van de eerste Inwoner.500 
Volgens Gericke is het meest opmerkelijke gebouw in Trichy de nieuwe evangelische kerk. Maar, 
zo stelt de zendeling, de duivel moet tot zijn ergernis tolereren dat de kerk vlak naast de 
afgodische berg en pagode is gebouwd. Of de lezer begrijpt dat Gericke dezelfde rots bedoelt als 
eerder beschreven, lijkt me twijfelachtig. Wel is er een belangrijk nieuw aspect in Gericke’s 
beschrijving: het grote aantal inwoners van Trichy, door geen van zijn voorgangers genoemd. Hij 
gaat uit van vijfhonderdduizend inwoners. De huizen in het deel waar de Indiase bevolking 
woont zijn zo dicht op elkaar gebouwd, dat er geen lege plek over is. Hij noemt ook andere 
bezienswaardigheden, die eerder niet werden genoemd, zoals het graf van belangrijke 
Moslimleider Chanda Sahib, de grote moskee en het ziekenhuis in een pagode. Gericke is 
hoopvol over de mogelijkheden voor de zending in Trichy. Dagelijks trekt hij erop uit om onder 
hindoes, moslims, rooms katholieken en lutherse Indiërs het Woord te verspreiden. Hij merkt op, 
“daB die Leute hier viel williger und freyer sind zu hören, als bey uns an der Küste”.901 Maar vijf 
jaar later jaar later, in 1776, schrijft zijn collega John juist hoeveel moeite het hem kost om in 
contact te komen met de plaatselijke bevolking van Trichy. Niet de taal maar het geloof is 
volgens John hiervan de oorzaak. Het merendeel van de bevolking van Trichy is geen ‘heiden’ 
(hindoe) maar moslim: “In Unterredungen mit ihnen muB man ungemein behutsam und höflich
898 Ibid., 110, zo ook het volgende citaat.
899 Ibidem, 116.
900 J.B. Kohlhoff en C.W. Gericke, ‘Relse Dianuni nach Tirutschinapalli’, NHB 1, 1118; alsof er geen tempel op de 




seyn, weil sie weit wemger, als die Heiden, vertragen können”.902 De verklaring voor de zeer 
tegenstrijdige beschrijvingen op dit punt is te vinden in het verschil in inzet en overtuiging van 
beide zendelingen. Waar Gericke vanuit een piëtistisch perspectief schrijft, staat John, beïnvloed 
door gematigde verlichtingsidealen, meer met beide benen op de grond. Waar voor Gericke de 
wens de vader van de gedachte is, geeft John aan welke moeilijkheden de zendelingen zoal 
tegenkomen bij de uitoefening van hun werk. Gericke’s perspectief sluit meer aan bij dat van 
Christian Pohle, die tijdens de tweede Anglo-Mysore Oorlog in 1781 het beleg van Tiruchirapalli 
door Hyder Ali meemaakte. Bij het zien van de vijandelijke troepen vanaf de top van het rotsfort, 
voelt Pohle de steun van de Voorzienigheid: “Da, dachte ich, ist nun der Feind! Hier sind wir! 
Doch du, unser GOtt, bist über uns und regierest!”903
Twaalf jaar later, in 1793 bezoekt ook Rottier de stad en beklimt de rots.904 Zijn 
beschrijving is veelzeggend voor het nieuwe klimaat. Waar in voorgaande teksten zowel de 
militaire als de religieuze functie van de gebouwen op de berg wordt benadrukt, wordt in Rotders 
beschrijving de berg als een belangwekkend voorbeeld van het boek der natuur gezien. Hoezeer 
de interesse van de zendelingen is veranderd, blijkt uit wat de botanist Rottier tussen de 
rotsspleten van de berg vindt. Het lijkt wel o f hij zo opgaat in de planten tussen de richels, dat hij 
niet eens de moeite neemt om zijn verwijzing, Bidens? sp.n., na te trekken:
Ganz oben auf diesem Felsen fand ich den Sjngenesisten wieder, den wir auf den 
Welurischen Bergen vor dem Jahre zum erstenmal sahen, und wovon die Beschreibung 
damals gemacht ist, Bidens? sp. n. Sonst wuchs hier, aufier der Celosia trigyna, die soUis 
pinnatisidts, calidbus simp&cibus, die sehr haufig, und, wenigstens fïir mich, nichts 
merkwürdiges mehr ist.905
Slechts in het voorbijgaan noemt hij de tempels op de rots; op de kleine op de top wappert de 
vlag van de nawab. De brahmanen van de middenpagode, gewijd aan “Taiman”
(Taayumaanavar), spreekt hij aan over de ‘nietigheid en dwaasheid van de afgodendienst’, maar 
uit hun gelaatsuitdrukking blijkt weinig enthousiasme. Hij geniet van het uitzicht vanaf de top, 
maar ook hij noemt het zo zichtbare tempelcomplex van Sri Rengam niet:
Unbeschreiblich ist das Vergnügen, so hier das Auge genieBet; und von dieser Höhe kann 
man auch erst recht beurtheilen, wie fruchtbar und wasserreich das Land ist, in dem man 
das Jahr dreymal emdten kann. Von hier bemerket man Felder, die eben besaet worden, 
andere, deren Saat halb reiset, und wieder andere, auf denen die Emdte vor kurzem 
geschehen ist.906
De natuur is in Rotders beschrijving uitzonderlijk rijk, zowel tussen de rotsspleten als op de 
vruchtbare landerijen in de verte. Hij eindigt met een hoopvol perspectief: mochten de 
gerechtigheid en kennis van de levendige God worden aanvaard, dan kunnen de mensen nog heel 
gelukkig worden.
Van alle zendelingen die Trichy beschrijven, is Rotder het minst enthousiast over de stad
902 C.S. John, ‘Auszug aus einigen Briefen. Von Herm John  an die Seinigen untem lOten Oct. 1776’, HB  2, 680.
903 Christian P ohle,111 n i. Pohle Tageregister, 1781’, N HB  3, 324.
904 Johann Peter Rottier, ‘Herm Rotders Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli im October 1793’, NHB  4, 880- 
895.
905 Ibidem, 890.
906 Ibidem, 890, zo ook het volgende citaat.
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zelf. Hij is slechts te spreken over dat deel van de stad waar de Europeanen wonen in hun nog 
tamelijk fatsoenlijke huizen. In de rest, waar de Indiërs wonen, is het volgens hem zoals met alle 
Indiase steden: vol drek en stank, de straten zijn nauw en krom, zodat men liefst zo snel mogelijk 
de stad wil verlaten.907 Opmerkelijk is ook zijn beschrijving van de vestingmuren. Waar Kohlhoff 
het bolwerk nog als een onneembare vesting beschreef, zijn volgens Rotders Tiruchirapalli’s 
wallen geheel vervallen:
Ich bekam einmal Lust über den Wall zu gehen, hatte aber viel Vorsichtigkeit nöthig, um 
nicht Schaden zu nehmen. Die Mauren der Brustwehre waren zum Theil eingestürzt, zum 
Theil hatten sie sich so auf die Seite gelegt, daB man hatte besorgen mögen, von ihnen 
sogleich bedeckt zu werden.908
In het korte tijdsbestek van twee decennia is Trichy veranderd van een machtig bolwerk van de 
nawab tot een vervallen Brits-Indiase veste. Dat is gezien ook beschrijvingen van andere steden 
in de regio zeer waarschijnlijk ook het geval geweest. Ook Arcot, de belangrijkste residentie van 
de nawab, was in korte tijd vervallen. In 1769 beschrijft Christian Gericke deze stad nog als zeer 
groot, met een omvang van tien Britse mijlen, en volkrijk.909 Het is er volgens hem elke dag 
Leipziger Messe, waar men alles kan kopen wat men “zur Nothdurft, Bequemlichkeit und 
Eitelkeit” nodig heeft. Maar als hij veertien jaar later de stad weer aandoet, is deze zo veranderd 
en verwoest, dat ook de vesting er niet meer zo uitziet als toen.910 Gezien de Britse overmacht aan 
de Koromandelkust was de noodzaak om de vestingwallen snel te restaureren klein. Het 
strijdtoneel had zich westwaarts verplaatst. Steden zoals Trichy en Arcot hebben als strategische 
bolwerken sterk aan belang ingeboet.
Het topos van het machtsverval in India doet in de beschrijvingen van de zendelingen pas 
laat in de achttiende eeuw zijn intrede, pas als het daadwerkelijk zijn sporen heeft nagelaten. Maar 
dan is het ook op veel plaatsen in het tijdschrift terug te vinden. Als Rottier in 1800 Vandavasi 
(Wandiwash) aandoet, waar veertig jaar daarvoor de beslissende slag tussen Franse en Britse 
compagnie heeft plaatsgehad, schrijft hij: “In vorigen Zeiten war die Festung nicht unbedeutend; 
jetzt aber liegt sie in den Ruinen”.911
Dit neemt niet weg dat ook het blikveld van de zendelingen is veranderd. Zij keken met 
een andere bril naar dezelfde forten. Door het verlies van de strategische positie door de 
veranderende machtsverhoudingen stonden de Indiase vestingsteden in Tamil Nadu in minder 
hoog aanzien. Beschreef Kohlhoff Trichy nog toen de Fransen en hun bondgenoten tevergeefs 
verwoede pogingen ondernamen om de stad en het rotsfort in te nemen, nu maken de Britten in 
de wijde omtrek de dienst uit. Nu de nawab van Arcot als vazal van de Britten geen vuist kan 
maken, heeft ook zijn stad aan macht en aanzien ingeboet.
Parallel hiermee krijgen de zendelingen steeds meer oog voor de zogenaamde ‘zwarte 
stad’, de wijken waar geen blanken, maar Indiërs wonen. In de eerste beschrijvingen van 
Kohlhoff en van Klein was er vooral aandacht voor wat wel de “Blancke Stadt” werd genoemd,
907 Rotder, NHB  4, 891; letterlijk schrijft hij: “Sonst ist die Stadt in den C legenden, wo sich die Schwarzen aufhalten, 
wie alle indianische Stadte, voller Koth und Gestank, und die StraGen enge und krumm, daB man sich aus solchen 
bald heraus sehnet”.
908 Ibidem, 890-891.
909 Christian Wilhelm Gericke, T)ritte Abteilung, von Cudelur, Tagebuch vom Jahr 1769’, N H B  1, 383.
910 Christian Wilhelm Gericke, “Von den Englischen Missionen, Von Cudelur oder Nagapatnam, Auszug aus Hemn 
Gericke Amts-Diario vom Jah r 1785 aus dem Englischen übersetzt”, NHB  3 ,1080-1081.
911 J.P . Rottier, ‘I lerrn Rottlers Tagebuch von einer Reise nach Madras’, N H B  5, 890.
230
dat deel waar de commandant en de legionairs van de E ast India Company waren gehuisvest. Pas 
met de Gericke’s komst in 1771 wordt ook de blik op de honderdduizenden Indiase bewoners en 
hun huizen gericht. Ook John bevestigt tijdens zijn bezoek dat Trichy een volkrijke stad is, terwijl 
Rotder zich vooral beklaagt over de stank en de ongezonde nauwe straten in dit Indiase stadsdeel. 
Dat laatste past bij diens gematigd verlichte zendingsidealen, met oog voor hygiëne en gezond­
heidszorg. In Thanjavur is het volgens hem niet beter gesteld. Daar zijn de straten zo smal, vol 
met drek, en het stinkt er zo, dat Europeanen er nauwelijks vooruit komen, vooral niet als het 
heeft geregend.912 Ook de huizen van Thanjavur vindt hij van slechte kwaliteit.
De aandacht voor de kwaliteit van wonen en het stadsmilieu is typisch voor het einde van 
de achttiende eeuw. In 1788 beklaagt John zich over de politie in Madras, die minder op de 
reiniging van straten let dan in Tranquebar. Vooral de vele plassen op straat, waarin varkens zich 
wentelen, ziin een grote aanslag op ogen en neus. Een gentleman van voorname rang in de dviele 
dienst beschouwt Madras als ongezond, en de woningen in de stad als ongepast. Toch zijn er 
onder de Europese straten enkele die wel mooi, lang, breed en schoon zijn, waar tussen de 
middelmatige huizen ook prachtige paleizen uitsteken, die door voorname en rijke Engelsen, 
officieren, kooplieden en privépersonen worden bewoond. Het fort van Madras, Fort St. George, 
en de uitgestrekte ‘zwarte’ stad zijn tezamen groter dan Kopenhagen.913
In tegenstelling tot hun voorgangers hebben John en Rottier wel oog voor hygiëne in de 
‘zwarte stad’. Hieruit blijkt maar eens hoe belangrijk het is om niet alleen te letten op wat de 
auteurs beschrijven, maar ook op wat ze niet zien. De ‘ontdekking’ van de ‘zwarte stad’, de 
slechte hygiëne, de ongezonde situatie in de overvolle smalle straatjes en het verval zijn belang­
rijke nieuwe elementen in de teksten van de gematigd verlichte zendelingen, die met hun 
beschrijving van de Indiase steden ook inzicht geven in hun veranderende interessewereld en hun 
veranderend perspectief op de toekomst. Er kan nog veel verbeterd worden in de Indiase steden.
Voor Tiruchirapalli was er sprake van een dubbele onttovering, enerzijds door het 
machtsverval, anderzijds doordat geen enkele zendeling het rotsfort als pelgrimsoord beschrijft. 
Geen van hen schrijft over de onderste tempel, die fungeert als ingang van het trappencomplex, 
waar de pelgrims hun schoenen uitdoen, en van waaruit zij op blote voeten hun religieus 
gemotiveerde klim beginnen. Geen van hen had de behoefte om de lezer te laten weten dat zij 
deelgenoot waren van dit ritueel. Het protestantse thuisfront hoefde niet onnodig ongerust te 
worden gemaakt.
8.2 Indiase vorstenhoven: macht en machtsverlies in de ogen van de zendelingen
De positie van de Indiase vorsten verschilde op belangrijke punten sterk van de Europese. Door 
het tribuutsysteem waren de onderlinge afhankelijkheidsrelaties van de Indiase vorsten veel 
groter. In ruil voor militaire bescherming dwongen machtige vorsten de minder machtige tot het 
betalen van tribuut. Bovendien speelde opvolgingskwesties veel vaker hoog op doordat vorsten 
bij meerdere vrouwen kinderen hadden. Hierdoor waren er binnen één vorstendom regelmatig 
meerdere troonpretendenten die elkaar naar het leven stonden. Anders dan in Europa had de 
Indiase vorst ook een belangrijke religieuze en spirituele uitstraling. Hij werd vaak als een 
afstammeling van de goden voorgesteld. Wereldlijke en religieuze macht waren moeilijk van
912 J.P . Rottier, ‘Herrn Rottlers Reise nach Tanschaur und Uruschinapalli’, NHB  4, 885.
913 C.S. John, “Herm Johns Reise nach Madras, vom 20ten Jun. bis lOten Sept. 1788’, NHB  4 ,174.
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elkaar te scheiden. Het hof was paleis en tempel tegelijk. Ook als hun wereldlijke macht was 
afgenomen, konden Indiase vorsten in religieuze en sociale zin nog veel te betekenen hebben. Als 
zij zich lieten zien aan de bevolking dan ging dat gepaard met veel vertoon, in vol omaat, meestal 
in een lange stoet van onderdanen.
Aan de verschillende beschrijvingen van de bezoeken van de zendelingen aan Indiase 
vorstenhoven kan gemakkelijk worden afgelezen hoe de zendelingen de paleizen percipieerden. 
Heel bepalend blijkt de positie van de auteur te zijn. Met welk doel ging de reiziger op pad? Wat 
zag hij en waardoor werd zijn blik geleid? De meeste vorstenbezoeken kwamen alleen tot stand 
door nauwe contacten met de Deense en Britse E ast India Company. Het maakt wat uit of de 
zendeling als tolk-vertaler meeging tijdens de jaarlijkse missie van de Deense compagnie om 
tribuut te betalen aan de raja van Thanjavur, of als medeonderhandelaar aanzat bij gesprekken 
tussen Britse compagniesdienaren en de raja, in een periode waarin hij zijn zelfstandigheid 
dreigde te verliezen. In de Hallesche Berichte werd deze politieke dimensie meestal minder goed 
belicht. Wel benadrukten de zendelingen vaker het belang van de vorst voor de kerstening van 
India. De geschiedenis van het Europese christendom had bewezen, dat de politiek van 
doorslaggevende betekenis is geweest voor de kerstening. De zendelingen verwijzen in hun 
bekeringsgesprekken regelmatig naar Constantijn, de eerste Romeinse keizer die zich had laten 
bekeren. De Indiase catecheet Diogo maakte daar zijn versie van. Hij vertelde dat na de bekering 
van Constantijn in Europa de vernietiging van de afgoderij (“Zerstörung des Götzenwesens”) 
plaatsvond. Diogo hoopte dat de raja van Thanjavur het voorbeeld van Constantijn zal volgen.914 
Maar waren de zendelingen wel bij machte om de raja zo ver te krijgen? Hadden zij wel de 
gelegenheid om de vorst hierover te spreken, en zo ja, hoe konden zij hem overtuigen? Een 
belangrijke vraag is ook of de zendelingen oog hadden voor de bijzondere onderlinge ver­
houdingen en specifiek Indiase praktijken van de vorst, of dat hun blikveld vooral werd bepaald 
door de Europese scheiding van kerk en staat. Hierbij moet vanzelfsprekend niet worden onder­
schat, dat ook in vroegmodern Europa de symboolfunctie van de vorst veel groter was dan nu.
De macht van de raja: Wiedebrocks vorstenreis
Omdat het relatief kleine vorstendom Thanjavur de Deense enclave Tranquebar geheel omsloot, 
waren de zendelingen het meest bekend met het land en de raja van Thanjavur. Zij spraken 
consequent over de koning van “Tanschaur”, waarmee zijn positie in de beeldvorming ver­
gelijkbaar was met die van Europese vorsten. In de tweede helft van de achttiende eeuw werden 
de raja’s van Thanjavur gedwongen zich te voegen naar de veranderende verhoudingen. Het 
kleine vorstendom ging geleidelijk ten onder in de machtsstrijd tussen de nawab van de Camatic, 
de confederatie van de Maratha, de soldaat-heersers van Mysore, de Franse Compagnie des Indes 
orientales en de Britse E ast India Company. In 1753 reist Johann Christian Wiedebrock als tolk mee 
met het imposante Deense gezantschap naar de raja om het Deense tribuut te betalen. Het 
gezantschap staat onder leiding van de Deense kapitein Sivers, die in zijn gevolg twee zee- 
luitenanten, een secretaris, een scheepschirurgijn, zestig man van de Deense militie en 600 a 700 
Tamils meeneemt, onder wie een groot aantal palankijn- en lastdragers.915 Het grote gevolg was
914 J.C . Wiedebrock, e.a., “D er Herren Missionarien zu Tranckenbar, Diarium von der ersten Halfte des 1753sten 
Jahres’, HB 7 ,1058.
915 Onderstaande tekst is gebaseerd op: J.C . Wiedebrock, ‘l )cs Herm Missionarii Wiedebrocks Reise-Diarium, 
welches er auf einer Reise von Tranckenbar aus nach Tanschaur geführet, im Jahr 1753*, HB V II, 1195-1208.
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van belang om het gezantschap statuur te geven. Wiedebrock beklaagt zich over de gebrekkige 
mogelijkheden om in contact te komen met de pkatselijke bevolking, omdat de compagniestrein 
nergens stopt. Zelfs wanneer het diplomatieke gezelschap zich onder muzikale begeleiding van 
tromgeroffel, fluiten en trompetten, in cortège naar het hof zelf begeeft, voert hij vanuit zijn 
palankijn nog zendingsgesprekken met de pkatselijke bevolking.916 Het is de vraag of Wiedebrock 
daadwerkelijk de gelegenheid had voor dit soort gesprekken. Als deelnemer van een diplomatieke 
missie zal hem niet veel ruimte zijn gegund om zijn eigen doelen te verwezenlijken.
Opvallend is hoe weinig informatie Wiedebrock geeft over de omgeving, de stad en het 
paleis. Het blijft bij vage noties van de stadswallen: binnen de zeer hoge ringmuren, die niet goed 
zijn onderhouden, staan veel gebouwen; in de hoeken en gaten van de muren zijn beelden van 
goden opgesteld. Noch minder informatie is er over het vorstelijke “SchloB”. Deze woordkeus is 
veelzeggend: eerder een burcht dan een lusthof. Waarschijnlijk heeft het gezelschap nauwelijks de 
gelegenheid gekregen om het paleis te bewonderen; dat was immers niet het doel van hun missie. 
In het voorwoord voorafgaande aan de publicatie van het reisverslag verontschuldigt hoofd­
redacteur Gotthilf August Francke zich ervoor, dat de condities waaronder de diplomatieke 
missie heeft plaatsgevonden het niet toelaten om alles zo wijdlopig op te schrijven als misschien 
gewenst was.917 Wiedebrock volstaat met de mededeling dat de gesprekken met de raja gaan over 
“Compagnieaffairen”. De lezer kan hooguit uit de kleine oneffenheden tijdens de reis opmaken, 
dat de spanningen hoog waren opgelopen. De Deense delegatie moest op een andere plaats 
overnachten dan de vorst eerder had aangewezen en de vorst liet lang op zich wachten bij 
afspraken, volgens Wiedebrock wegens plotselinge onpasselijkheid van de onderhandelaar van 
het hof. De Deense compagnie had de vorst verzocht om gebiedsuitbreiding en om extra 
privileges om nieuwe munten te slaan.918 De politieke spanningen tussen raja Pratapsingh en de 
Deense compagnie zouden uiteindelijk zo hoog oplopen, dat drie jaar later de enige slag die 
Thanjore en Tranquebar met elkaar hebben geleverd, plaatshad: de Slag bij de Pagode.
Gegeven de summiere informatie over de omgeving, de stad, het paleis en de poltieke 
meningsverschillen valt het op dat Wiedebrock wel een uitgebreide, bijna sprookjesachtige 
beschrijving geeft van het uiterlijk van de raja. De vorst draagt een zeer fijne wit -katoenen mantel 
(Talar), een rood-wit gestreepte Moorse tulband, gesierd met snoeren van diamanten en andere 
edelstenen, een rijk met juwelen bezette broche, met in het midden naar Wiedebrocks vermoeden 
een smaragd, aan beide armen twee dikke gouden armbanden en een kleine Moorse dolk met een 
gouden handvat. Hij zit hoger dan het gezelschap, met gekruiste benen op een dik kussen. Achter 
zich heeft hij een hoofdsteun met een damasten overtrek. Hij neemt het gezelschap welwillend 
op en informeert uitgebreid naar de omstandigheden in de verschillende landen van Europa. 
Wiedebrock benadrukt, dat hij zich tijdens de bezoeken tot het uiterste moet inspannen om de 
woorden van kapitein Sivers in het Tamil te vertalen. De vorst verlangt van de zendeling steeds 
“sehr gnadige Ausdrücke”.919
Dat de vorst de regie voerde tijdens dit bezoek blijkt zeker ook uit het afscheid. 
Wiedebrock beschrijft op nuchtere toon, zonder enig waardeoordeel, als hij zich een naar zijn
916 Wiedebrock, HB  7 ,1202.
517 G.A. Francke, 'Vorrede’, HB V II, (180).
9,8 Zie hierover: Elisabeth Strandberg (red.), The Modi document* from Thanjamr in Danish collections (Wiesbaden 1983),
15, 94-95, 287, en Uno Bamer Jensen, Danish East India, Trade Coinsandthe Coins o f Tranquebar 1620-1845 (Brovst 
1997), 30.
919 Wiedebrock, ‘Reisediarium’, 1204, zie ook: ‘Auszug eines Schreibens des Herm Missionarii Poltzenhagen an einen 
bekannten Prediger, vom 18ten Oct. 1753’, HB  7 ,1213.
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opvattingen ‘heidens’ eerbetoon moet laten welgevallen. Het gezelschap krijgt bij het afscheid 
“auf Malabarische Art” gebakken suikergoed, melk en betelnoot aangereikt, om de hals en 
handen worden bloemen gehangen, de handen met sandelhout bestreken en met rozenwater 
besprenkeld. En omdat het donker wordt, wordt het gezelschap door acht fakkeldragers naar hun 
huis begeleid.920 Werden dit soort rituelen in een andere context veroordeeld, in deze omgeving 
werd het zonder toelichting geaccepteerd. Logisch, de zendelingen hadden zich aan te passen aan 
de gewoonten en gebruiken van de gastheer; of ze dat nu wilden of niet. Er was geen reden om 
aan de macht van de raja te twijfelen.
Dat blijkt ook op de spaarzame keren dat de zendelingen door het land mogen reizen. Zo 
beschrijft Kohlhoff in 1757 dat hij op doorreis naar het tempelcomplex Srirangam bij 
Tiruchirapalli een afspraak heeft met minister “Wallosiappen” in de tuin van de raja. Deze 
minister brengt namens de raja zijn wensen over voor geschenken van de Deense compagnie: een 
leeuw, een verrekijker en een grote jachthond. Kohlhoff antwoordt dat het onmogclijk is om een 
leeuw te schenken, maar dat hij de andere wensen zal overbrengen aan de gouverneur van 
Tranquebar.921 Kennelijk vond ook Kohlhoff zelf het geen abnormaal verzoek. Zijn antwoord 
impliceert niet alleen dat hij weet heeft van wat de Deense compagnie wel en niet kan schenken, 
maar ook dat hij zich de rol van boodschapper van de compagnie graag laat aanleunen.
De onmacht van de nawab: K/eins rondleiding door diens paleis
Een groter contrast van Wiedebrocks bezoek aan het paleis van de raja in 1753 en dat van Jakob 
Klein in 1762 aan Rani Mangammal Mahal, het paleis van de nawab van Arcot in Tiruchirapalli, is 
ondenkbaar. Terwijl Wiedebrock op audiëntie was bij de vorst, die de regels van het spel 
bepaalde, werd Klein rondgeleid door hoge Britse militairen en de Britse lijfarts van de nawab.922 
Klein krijgt zelfs het hemelbed van de nawab met rooddamasten gordijnen te zien. De officieren 
laten speciaal voor de gelegenheid de fontein in de tuin van de nawab ontspringen. De nawab 
zelf wordt slechts in het voorbijgaan beschreven. Als Klein halverwege zijn rondleiding toevallig 
in de nok van het paleis uit het raam kijkt, keert de nawab met zijn gevolg net terug uit de 
moskee. Begeleid door diens zonen op kostbaar opgetuigde paarden, kijkt de zeer religieuze 
nawab vanuit zijn met goud en fluweel gesierde palankijn omhoog en zwaait vriendelijk naar 
boven. Was de nawab van Arcot al sinds zijn installatie afhankelijk van zijn ‘bondgenoot’ de E ast 
India Company, na de slag bij Wandiwash in 1760 moest hij nog meer soevereiniteit inleveren. Dat 
had dus gevolgen voor de manier waarop Klein de stad en het paleis kon ‘inzien’.
In Kleins beschrijving klinkt steeds de vergelijking met Europese paleizen door. De 
inrichting kan de vergelijking doorstaan. Veel van de meubelen heeft de nawab gekocht van de 
E ast India Company, die ze heeft buitgemaakt in het paleis van de Franse gouvemeur-gencraal 
Joseph-Fran^ois Dupleix te Pondicherry: grote spiegels waarin wapens, bloemen en vogels zijn 
gegraveerd, kristallen kroonluchters, Engelse schilderijen, een kostbare Engelse staande klok 
waarop maar liefst tien verschillende deuntjes worden gespeeld en een camera obscura, waarin de 
belangrijkste Europese koninklijke kastelen worden getoond. Slechts twee spiegels herinneren aan
920 Wiedebrock, ‘Reisediarium’, 1203.
921 J.B . Kohloff, “Des Herm Missionarii Kohlhoffs Reisediarium nach Sirengam und Tanschaur’, HB 8, 473-475.
922 J .  Klein, ‘Nachricht von der beyden Missionarien, Herm Kleins und Herm Schwartzens, Reise nach Tanschaur 
und Tirutschinapalli, vom 6ten May bis den 3ten Jun. 1762’, HB 9, 86-150.
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het niet-Europese karakter van dit paleis. Ze zijn bij de restauratie na transport uit Pondicherry 
voorzien van een halve maan; “als der Mohren Wappen”.923
Ook de buitenkant van het paleis ziet er “vorstelijk, zelfs koninklijk’ uit. In de paleistuin 
zijn de paden ordentelijk op Europese wijze aangelegd, er staan twee lusthuizen tegenover elkaar, 
er zijn meerdere fonteinen en een vogeltuin met bijzondere soorten. In de tuin groeien onder 
andere ‘Europese vijgenbomen’ en aan alle muren wordt aan wijnbouw gedaan; niet wezenlijk 
anders dan een Europese tuin dus. Maar de architectuur voldoet niet aan Kleins normen: iemand 
met verstand van bouwen zou er weinig van zijn smaak terugvinden: het trappenhuis is te smal, te 
stijl en te donker. In de grote zaal staan de pilaren niet in een rechte lijn en er is te veel 
schaduwwerking. De Indiase bouwstijl is tegenoveigesteld aan het Europese classicisme, waarin 
rechte lijn, orde, helderheid en symmetrie belangrijke principes zijn.
De beschrijving van de rondleiding geeft heel goed de machtsverhoudingen weer. Dit is 
overigens een open deur: het is logisch dat wanneer de vorst weinig meer heeft in te brengen 
diens paleis op een andere manier wordt bekeken. Het paleis van de nawab heeft in Kleins 
beschrijving meer het karakter van een museum dan van een machtscentrum. Hofhouding, 
onderdanen en brahmanen-priesters, die de paleizen normaliter bevolken, ontbreken geheel. 
Anderzijds is zijn ‘toeristische’ beschrijving van Trichy, in het bijzonder van het paleis, zo 
uitgebreid en gedetailleerd, dat hij zich in een aparte brief verontschuldigt bij de lezers, die slechts 
in zending geïnteresseerd zijn: “Ich weiB, manche Leser wünschen dergleichen Nachricht, ob wol 
andere auch meinen mochten, es habe vieles davon auch wegbleiben können”.924 Dat Hein zo 
veel aandacht heeft voor het paleis en het rotsfort van Trichy heeft ook een andere verklaring. Hij 
bezocht de stad samen met Christian Schwartz om te kijken of zij er een zendingspost konden 
inrichten. De nieuw te benoemen zendeling zou tevens predikant van de Britse militairen worden. 
Dat laatste werd pas veel later in de Hallesche Berichte vermeld. De lezer werd op deze manier 
vertrouwd gemaakt met de nieuwe post.
Cultureel contact? Schwart̂ ’ bekeringsijver bij de raja
Een voor de zendelingen nieuwe fase werd ingeluid met de diverse contacten van Schwartz met 
de raja van Thanjavur. Uit de verslagen spreekt niet een contact op voet van gelijkheid, maar wel 
op basis van dialoog. Schwartz’ kreeg nu wel de gelegenheid om zelf het woord te doen. Diens 
eerste onmoeting vond plaats in 1762, zonder dat hij er weet van had. Pas nadat hij een 
belangrijke minister aan het hof, ‘Arunagiriappa’ had bezocht, hoorde hij dat de raja verdekt 
opgesteld, achter een gordijn, zou hebben toegeluisterd. Schwartz liet de minister de landkaart 
van Zuid-India uit Niekamps Kurt̂ gefafite Missionsgeschichte zien. Ook gaf hij hem een afbeelding 
van Frederik de Grote, koning van Pruisen en vertelde over Frederiks liefde voor gerechtigheid, 
zijn aandacht voor de scholen, godsdienst en instellingen in zijn land en over de wijze waarop zijn 
onderdanen voor hem baden.925
923 Ibidem, 112-114.
924 J.Klein, 'Auszug eines Sehreibens des Herm Missionarii Klein vom 22sten Sept. 1762, des vorstehende 
Reisediarium betreffend’, HB 9 ,151-152.
925 P. Dame, £Auszug aus einem Schreiben des Herm Missionarii Dame zu Tranckenbar, vom lsten Octobr. 1762’, 
HB 9, 275; de berichtgeving hierover is tegenstrijdig, zie o o k  C.F. Schwartz, T )es Herm Missionarii Schwartzens 
Bericht aus Tirutschinapalli und Tanschaur vom 26sten May 1762 bis zu Ende des Jahrs’, HB 9, 246. Beide verslagen 
lopen uiteen.
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In de jaren 1769-1772 bezocht Schwartz het paleis van de raja maar liefst vijf keer. Het 
waren de nadagen van raja Thuljaji’s bewind, vlak na de eerste Mysorische Oorlog (1767-1769), 
en vlak voor de val van Thanjavur in 1773, toen hij werd opgesloten door de nawab van Arcot, 
vazal van de Britten. In deze moeilijke periode voor de raja was ieder contact met een Europeaan 
welkom, en zeker een Europeaan die in aanzien stond bij de Britse E ast India Compaiiy. Waar de 
raja Schwartz vooral om politieke redenen ontving, schreef de zendeling over de mogelijkheid om 
te bekeren. Hij trof een geheel andere vorst aan dan Wiedebrock zestien jaar eerder: de opvolger 
van raja singh lijkt weinig gedistingeerd. De zendeling rept met geen woord over diens vorstelijke 
kledij, waardoor hij nauwelijks boven zijn raadslieden uitstijgt.
In 1769, bij het eerste echte bezoek, wordt de zendeling door meerdere duistere gangen 
geleid naar een vierkante plaats, waar hij de raja treft op een schommelbed, met links en rechts 
aan zijn voeten zijn bediendes. Schwartz mag in een stoel tegenover hem plaatsnemen. Nadat de 
eerste woorden in het Perzisch zijn uitgewisseld, verzoekt hij in het Tamil verder te mogen 
praten. Hem wordt gevraagd of hij getrouwd is, waarop hij ontkennend antwoordt. Wat volgt is 
een apologie van Schwartz’ geloofsopvattingen. De lezer krijgt de indruk dat de zendeling tijdens 
deze ontmoeting hoofdzakelijk zelf aan het woord is geweest over de hoofdstellingen van het 
christelijk geloof. Het verslag is een spiegel van zijn eigen wereldbeeld. Uiteindelijk vraagt de raja 
hem te bidden en te zingen en richt hij een banket voor zijn gasten aan.
Is deze eerste ontmoeting hoopgevend, de volgende ontmoetingen lopen op niets uit. 
Nadat hij de raja dat jaar nog één keer spreekt in het gezelschap van de Britse kolonel Wood, 
krijgt hij alleen nog toegang bij de ministers van de raja, die niet geïnteresseerd zijn in zijn 
boodschap. Bij de een was het afscheid ongemakkelijk, omdat Schwartz geen cadeau wenste te 
aanvaarden, bij de volgende trof hij de minister aan in een wonderlijke “Positur”. Hij bestreek 
zichzelf in het bijzijn van een brahmaan met rood gekleurd water, had snoeren bloedkoraal om 
zijn hals en in zijn hand een soort rozenkrans. Alles was nat en onrein, noteerde de zendeling, die 
desalniettemin zijn verhaal kon doen. De ambtenaar was vriendelijk en herhaalde elke zin. Toch 
zal de lezer hebben begrepen, dat zijn boodschap niet zou beklijven. Hij concludeert dat de arme 
koning leeft als een gevangene; zijn bediendes en het ganse land bedriegen hem. De raja zelf zou 
de zendeling graag in zijn nabijheid hebben gehad, maar dat wordt hem verhinderd door zijn 
ondergeschikten.926
Ook als Schwartz de raja later wèl ontmoet, blijkt dat zijn bediendes hem weerhouden 
van een goed gesprek. Na een lange dag praten in het paleis, treedt de raja hem met een geel 
zonnescherm in de hand tegemoet. Hij herkent de vorst niet meteen omdat hij zo vermagerd is. 
Hoewel de Thuljaji zelf afzonderlijk met hem wil praten, komt al na enige minuten een 
belangrijke brahmaan binnen — Schwartz noemt hem de hofpredikant, analoog aan de Europese 
verhoudingen — en valt voor hem neer. Terwijl de brahmaan gaat zitten op een verhoogde plaats 
met kussens belegd, gaat de koning staan met gevouwen handen, “als vor einem Gott”.927 Terwijl 
Schwartz zijn verhaal doet, besprenkelen de vorst en de brahmaan zich met rood gekleurd water, 
volgens de zendeling het feest van Cupido genoemd. Het is een van de belangrijkste 
hindoerituelen: mangala aarati. Het besprenkelen met rood water brengt geluk. Uiteindelijk 
constateert ook Schwartz zelf in zijn verslag, dat de reden waarom hij maar liefst vijf maal met de
926 C. Schwartz, ‘Auszug aus einem Briefe von dem Herm Missionarius Schwarz an den seligen Herm Consistorial- 
Rath Franke, unterm 13ten Jan. 1770’, NH B  1, 527.
927 C.F. Schwartz, ‘Von der Englischen Mission zu Tirutschinapalli, Bericht des Herm Missionarii Schwarz, vom 
October 1771 bis October 1772’, NH B  1 ,1385.
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vorst heeft mogen spreken van politieke van aard was. De raja zag in hem een goede onder­
handelaar in het conflict over de betaling van tribuut tussen Thanjavur en de nabob van Arcot, 
met op de achtergrond de E ast Ittdia Company. Schwartz vertrouwt zichzelf deze rol echter niet 
toe, omdat hij vreest in een wespennest terecht te komen. Hij vindt de mensen leugenachtig en 
het werk te gevaarlijk, ook omdat de bediendes van de raja liever niet zien dat hij zich er mee 
bemoeit, “weil ihre Ungerechtigkeit in manchen Dingen dadurch entdecket werden würde”.928 De 
mensen geven eerst de indruk voor bekering open te staan; ze zijn bereid om het woord Gods 
aan te horen. Maar wie hen beter leert kennen, schrikt ernstig van het ontelbaar aantal netten en 
strikken, waarin ze de door ‘de vijand’ gevangen gehouden worden.929
Sprak uit de ontmoetingen van Wiedebrock in 1753 nog grote afstand en eerbied tot het 
hof van Thanjavur, in Schwartz beschrijvingen was de vorst eerder een gevangene van zijn 
bediendes dan een soeverein. Een belangrijk verschil tussen de beschrijvingen van Wiedebrock en 
Schwartz is ook dat de lezer meer oog krijgt voor de donkere gangen van het paleis en voor de 
drukte ter plaatse. Schwartz geeft aan dat er zich enkele honderden schrijvers, boekhouders en 
bediendes ophielden. Maar uit zijn beschrijving spreekt weinig ontzag. De raja is in zijn be­
schrijving een gewoon mens als ieder ander, die zich, in tegenstelling tot zijn ministers, weinig 
voornaam voordoet. Bovendien wordt de raja sterk in beslag genomen door religieuze rituelen, 
die de zendeling vreemd aandoen. Daar de vorst uiteindelijk niet ontvankelijk is voor de adviezen 
van Schwartz, moeten vooral de raadslieden het ontgelden, die als weinig pragmatische 
brahmanen worden neergezet.
De directeuren van het weeshuis in Halle benadrukken in hun voorwoorden van het 
tijdschrift het religieuze belang van Schwartz’ ontmoetingen met de raja. Zijn eerste ontmoeting 
wordt zo belangrijk geacht, dat het verslag zelfs twee keer wordt afgedrukt: eerst in een voor­
woord, later nogmaals als deel van Schwartz’ reguliere journaal.930 De bereidwilligheid van de raja 
om te luisteren naar de boodschap van de zendeling bracht nieuwe hoop. Na een volgend bezoek 
aan het paleis schrijft directeur, Johann George Knapp nog steeds hoopvol, dat Schwartz in de 
vesting wordt omringd door vele toehoorders, die wensen dat de vorst de ware wet aanneemt, en 
dat ook de vorst zelf geneigd is om Schwartz als zijnpadre in Thanjavur te houden, maar dat de 
brahmanen dit verijdelen. Knapp trekt hier de vergelijking met de apostel Paulus, die op Cyprus 
de Romeinse proconsul Sèrgius Paulus wil bekeren, maar wordt tegengewerkt door Élymas de 
tovenaar. Nadat Élymas wordt verblind, laat Sèrgius Paulus zich alsnog bekeren.931
Als uiteindelijk in 1772 blijkt dat de vorst bij zijn standpunt blijft, reageert Knapps 
opvolger ontgoocheld. Gottlieb Anastasius Freylinghausen schrijft in zijn voorwoord, dat hij in 
de verslagen van Schwartz geen spoor vindt van ook maar de geringste tegenwerping tegen de 
geheimen van het christelijk geloof; niet van de raja, niet van de groten aan zijn hof en zelfs niet 
van de trotse hofbrahmaan. Hoofdzakelijk ‘s konings mensenvrees weerhoudt hem er van zijn
928 C.F. Schwarz, ‘Von der Englischen Mission zu Tirutschinapalii, Bericht des Herm Missionarii Schwarz vom 
October 1771 bis October 1772’, N H B 1, 1387-1388, zie ook Schwartz bericht uit Tiruchirapalli van 1769, NHB  1, 
507: “Die Grossen am H ofe sahen es ungem, daB der König mich halten wolte, weil sie befürchteten, ihre 
betrügerischen Wege möchten entdeckt werden”.
929 C.F. Schwartz, 'Auszug aus dessen Schreiben an den Editorem, aus Tanschaur unterm 12 Octobr. 1772’, NHB  1, 
1402.
930 Hier en daar is de woordkeus gewijzigd; de strekking is echter dezelfde gebleven C.F. Schwartz, ‘Schreiben des 
Herm Missionarii Schwarzen an den seligen Herm Consistorial-Rath D. Francke’, Vorrede, HB  9, (331)~(335); het is 
een van de weinige passages in de Hallesche Berichte die dubbel is afgedrukt: C.F. Schwartz, ‘V on  der Englischen 
Mission zu Tirutschinapalii, Bericht des Herm Missionarii Schwarz, vom Jahr 1769’, NH B  1, 499-502.
931 Johann George Knapp, ‘Vorrede’, NH B  1, (5)-(6).
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overtuiging van de waarheid van het christelijke geloof te aanvaarden. Ook bij Freylinghausen 
moeten de adviseurs van de koning het ontgelden. Hun eigenbelang, trots, gierigheid, wellust, en 
totale onverschilligheid ten aanzien van het zielenleven beletten hen de waarheid te accepteren.932 
De gebeurtenissen hebben Freylinghausen aan het denken gezet. Hij verdedigt zich — niet 
toevallig — in hetzelfde voorwoord tegen de steeds luider wordende kritiek op het apostolische 
zendingsideaal. Volgens hem heeft de ervaring geleerd dat de zendelingen niet een ‘zedenleer’ 
moeten prediken, zoals de critici willen, maar dat zij het voorbeeld van Paulus moeten blijven 
volgen en de straat opgaan.
Schwartz’ ontmoetingen met de raja vormden een belangrijke cesuur. In de tweede helft 
van de achttiende eeuw realiseerde het Lutherse christendom zich, dat een snelle algehele 
kerstening van andere werelddelen eenvoudigweg niet in het verschiet lag. Europa moest ook op 
de lange termijn andere religies naast zich dulden. De acceptatie van dit idee gaf een belangrijke 
impuls aan het Europees-Indiase onderzoek naar de Indiase geschiedenis, cultuur en religie, 
waarmee op een andere manier een brug werd geslagen naar de Indiase bevolking.
Orde en tucht: Scbw artidiplom atieke missie: op weg naar het hof van Mysore
Heel anders was Schwartz’ bezoek in 1779 aan Hyder Ali, geen traditionele vorst in de nadagen 
van zijn bewind, maar een sterke, opgeklommen generaal, die veel macht naar zich toetrok. 
Tegenover zijn beeld van een zwakke, door religieuze intriges bevangen raja, staat de efficiënte, 
strenge, broodnuchtere generaal. Schwartz geeft nauwelijks informatie over Hyders paleis. 
Daartegenover geeft hij een levendig beeld van het hofleven, dat er zeer gedisciplineerd aan 
toegaat. Hyder kan alles in zijn paleis overzien; de bediendes zitten op hun vaste plekken en 
weten elkaar op de juiste tijd te vinden. Discipline wordt hier met harde hand afgedwongen: 
“Furcht bewegt hier alles”.933 Hyder heeft tweehonderd knechten in dienst die altijd bereid zijn de 
zweep te geven. Schwartz ziet de angst in de gezichten van de bestuurders uit de regio die naar 
het hof komen om hun rekeningen te overleggen. Ze komen hem voor als ter dood veroor­
deelden. Schwartz beschrijft hoe één van hen binnen de paleismuren wordt berecht. Twee 
mannen slaan met hun zwepen, heffen de beschuldigde op een verschrikkelijke wijze op, 
verwonden hem met spitse spijkers en geselen hen nogmaals, “das Geschrey war forchterlich”.934 
Vonnissen worden zonder onderscheid des persoons in het openbaar ten uitvoer gebracht. 
“Diejenigen, welche ganze Districte besoigen, werden eben so wol öffentlich gepeitschet, als der 
geringste Pferdeknecht”.935 Zelfs Hyders schoonzonen en zijn twee eigen zonen hadden een 
soortgelijke behandeling ondergaan. De gegeselde hoge beambten worden niet ontslagen. Hun 
striemen op het lijf blijven zo ook voor anderen zichtbare waarschuwingen om niet nog eens een 
misstap te begaan. Schwartz waarschuwt dat de lezer wellicht denkt dat dit alles overdreven is, 
maar dat hij in feite de zaken met enige terughoudendheid heeft weergegeven. Hyders macht 
wordt bovendien bevestigd door zijn behandeling van de koning van Mysore, die weliswaar een 
jaarlijkse toelage krijgt, maar die volgens Schwartz toch niets anders is dan een staatsgevangene. 
Het vermoeden bestaat zelfs dat de zonen van de koning op gewelddadige wijze zijn vermoord.
932 G.A. Freylinghausen, Vorrede’, N HB  1, (253)-(254).




Dat Hyder intussen wel geregeld bezoeken aflegt aan de vorst, en voor hem staat als zijn dienaar, 
beoordeelt Schwartz als volgt: “So entsetzlich können sich die Weltmenschen verstellen”.936
De macht die Schwartz aan de generaal toeschrijft, blijkt niet alleen uit de ijzeren 
discipline die hij afdwingt, of zijn behandeling van de koning, maar ook uit de gang van zaken 
tijdens de gesprekken. Hij schrijft met ontzag over de efficiënte wijze waarop Hyder politiek 
bedrijft. Tussen de bedrijven door handelt hij in het bijzijn van de zendeling ook andere 
staatszaken af. De details van zijn eigen gesprek blijven echter verborgen achter drie sterretjes. 
Hyder hoort alles openhartig aan. Hoewel de Europeanen hun publieke beloftes hebben 
gebroken, is hij bereid in vrede met hen te leven, zo verzekert hij de zendeling, die zijn verslag 
hierover eindigt met “wofeme***”.937 Kennelijk ging ook de redactie ervan uit dat de lezer begrip 
zou hebben voor het weglaten van de politieke informatie. Schwartz meldt nog wel dat het be­
sprokene op papier wordt gezet en dat hem is opgedragen dit bij thuiskomst uitvoerig toe te 
lichten.938 Schwartz zelf was teleurgesteld over het slagen van zijn missie en ook over de intenties 
van de E ast India Company. Uit andere bronnen blijkt, dat ook hij wist dat Hyder vlak voor zijn 
aankomst het bericht had ontvangen, dat de Britse kolonel Harper op vijandige wijze zijn territoir 
doorkruiste op weg naar Adoni.939 Dit gegeven werd door Schwartz ietwat cryptisch als volgt 
omschreven: “Er sahe mein Kommen an, als eine Zubereitung zu einem Friedens-Vertrag, allein 
der Nabab in Madras wuste alles zu vereiteln”.940 Het is de vraag of de lezer deze vingerwijzing 
begreep.
Een belangrijk verschil in de beschrijving van Thanjavur en Srirangapatna is de plaats die 
religie in het hofleven krijgt toebedeeld. Werd de raja bij herhaling onderworpen aan een hindoe- 
ritueel, van Hyder — hoewel moslim — was onbekend of hij religieus was. Tijdens de reis emaar 
toe schrijft Schwartz nog dat hij vrij kan spreken over religie, omdat dat onderwerp Hyder koud 
laat: “Er selbst hat keine, und laBt einem jeden seine Wahl”.941 De twijfel over de religieuze 
gezindte van de legerleider van Mysore staat niet op zichzelf. De Duitse edelman Heinrich von 
Poser und GroB-Nedlitz, afkomstig uit Silezië, die tijdens zijn kavalierstour in India belandde, 
schreef naar aanleiding van een intrige aan het hof van de Moguls in zijn dagboek: “Kan aber eine 
Krone auff dessen Haupte, wo keine Treu und Glauben ist, feste stehen?”942 Het is de vraag of 
tijdgenoten de religieuze overtuiging van de moslimleiders herkenden.943 Een verklaring voor het 
aan Hyder toegeschreven ongeloof is gelegen in de moeite die Europeanen hadden om te 
begrijpen wat religie in de Indiase politiek betekende. Enerzijds waren de Indiase vorsten op 
herkenbare wijze religieus verankerd in de samenleving, anderzijds stonden ze de uitoefening toe 
van verschillende godsdiensten naast elkaar, zolang deze elkaar niet bestreden. Het syncretistische 
geloof van de Indiase vorsten werd door Europeanen vertaald met indifferentie. De relatieve 
godsdienstvrijheid bestond niet alleen in Mysore; ook de Europese compagnieën hielden dit 
principe aan om conflicten te voorkomen.
936 Ibid., 291-292.
937 Ibid., 294.
938 D e brief die Schwartz meenam naar Madras is afgedrukt in: G . Kaliamurthy, SecondAnglo-Mysore war (1780-84) 
(Delhi 1987), 79-80.
939 G. Kaliamurthy, Second Anglo-Mysore var (1780-84) (Delhi 1987), 22.
940 C.F. Schwartz, ‘Nachricht von der Reise zu dem Haider Ali nach Sirengapatnam, 1779’, N HB  3, 294.
941 Ibidem, 290.
942 Geciteerd in Dharampal-Frick, Indien im Spiegel, 296.
943 Zie ook: Jam es D. Tracy, ‘Asian despotism? Mughal government as seen from the Dutch East India Company 
Factory in Surat*, Journal o f TLarly Modem H istoy 3 (1999), 276.
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Teloorgang: hetpaleis van de raja in het voorbijgaan beschreven
De vraag blijft waarom de zendelingen niet eens de moeite namen om de buitenkant, laat staan 
het meubilair van paleizen als die van de raja van Thanjavur, te beschrijven. Hadden de 
zendelingen helemaal geen gelegenheid om ook maar een glimp van het paleis op te vangen? Een 
mogelijke verklaring is ook dat het gebouw niet meteen als een wereldlijk hof werd herkend. 
Inderdaad lijkt het marathenpaleis weinig op een Europees hof. Het is een opmerkelijke 
verzameling van uiteenlopende gebouwen en stijlen, die niets anders met elkaar van doen hebben, 
dan dat ze tot hetzelfde complex behoren. Naast de minder opvallende woonvertrekken en de 
bibliotheek staat er een grote pagode, een grote mandapam, een typisch hindoeïstische hal met 
zuilen, met pal daarnaast een typisch Moorse galerij en een toren die veel weg heeft van die van 
Pisa. De zendelingen hadden moeite om het religieuze karakter van het paleis te beschrijven. 
Schwartz’ beschrijving van het paleis uit 1771 werd wel in het Hannomisches Magasgn, maar niet in 
de Hallesche Berichte gepubliceerd. Hierin beschrijft hij het hof als een verzameling van ‘rusthuizen’ 
op een plaats van een kleine hectare (300 voet in de lengte en in de breedte). De vierhoekige 
woningen hebben voortreffelijke stenen pilaren, die met allerlei afgodenfiguren zijn beschilderd. 
Dat het zijn smaak niet is, blijkt uit zijn beschrijving van de structuur van het gebouwencomplex. 
Om van het ene vierkant naar het andere te gaan, moet men door zulke donkere gangen, dat de 
weg eruit bijna niet te vinden is.944 Een waardeoordeel verbindt hij er niet aan, maar de lezer 
begrijpt dat het hier niet om een licht, helder en symmetrisch neoclassicistisch bouwwerk gaat. 
Het exotische karakter ervan wordt bevestigd als Schwartz ook over ‘rusthuizen’ schrijft, die 
volgens hem heel comfortabel en sierlijk zijn gebouwd, ‘hoewel alles in gotische stijl: houtsnij- en 
schilderwerk vindt men daarbinnen genoeg’.
Was Thanjavur in 1771 nog een zelfstandig vorstendom, in 1773 valt de nawab van Arcot 
met steun van Britse troepen binnen en neemt raja Thuljaji gevangen, omdat deze niet aan zijn 
tribuutverplichtingen heeft voldaan. In 1776 wordt hij op bevel van de E ast India Company w eet 
terug op de troon gezet, maar zijn positie is dan niet meer dezelfde. In naam blij ft Thanjavur nog 
tot 1799 onafhankelijk, maar de facto is de vorst een vazal van de E ast India Company (in plaats 
van vazal van de nawab van Arcot, die al een vazal van de Britten was). De raja’s hebben in de 
loop van de tweede helft van de achttiende eeuw steeds minder in de melk te brokkelen, totdat de 
Company het bestuur ovemeemt. Deze ‘Werdegang’ heeft zijn weerslag op de toon van de 
beschrijvingen. In 1793 bezoeken Carl Wilhelm Pazold en Johann Peter Rottier onafhankelijk van 
elkaar het hof. Het gebouwencomplex kan hen niet bekoren. Volgens Pazold ziet het paleis er 
eerder als een tuchthuis uit dan als een paleis.945 Ook de rivier die erlangs stroomt bevalt hem 
niet; het heeft niets in zich dat ‘koninklijk’ kan worden genoemd. Van alle gebouwen spreken 
hem de magazijnen aan de rand van het fort nog het meeste aan: massief, hoog, lang en met een 
rond gewelfd stenen dak Ook Rottier is weinig geboeid door de gebouwen. Zijn beeld van het 
terrein verschilt sterk van het beeld dat zijn voorgangers verschaften. Het lijkt eerder een 
dierentuin:
944 C. Schwartz, ‘Auszug eines Schreibens des MiBionarii Schwarz, an einen Freund in London, TiruchinapaUy, den 
22ten jan . 1771’, in: Hannoverisches Maga^n 92 (Hannover, 18-11-1771), 1467.
945 “D er Pallast des Rajah siehet keinem Pallaste, eher einem Arbeitshause ahnlich”, het woord ‘Arbeitshause’ wordt 
in Grimm vertaald met het Latijnse ergastukm, dat strafkamp o f tuchthuis betekent, C.W. Pazold, ‘Auszug aus Herm 
Pazolds Tagebuche von seiner Reise nach Tanschaur und von da nach Wepery bey Madras’, NHB  4 , 986 -
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W ir  gingen auch durch den groBen Hof des königlichen Pallastes, wo wir Elephanten, 
Ochsen und eine menge Leute sahen, die ihren Weg durch solchen nahmen; aber weiter 
war nichts merkwürdiges darin. Ich war meines Theils froh, da wir herausgekommen 
waren. In einer der Pagoden, von denen dieses grolje Fort voll ist, wurden uns auch 
verschiedene Tieger und Baren gewiesen, die daselbst gefuttert werden.946
O f het nu gaat om een verzameling rusthuizen, een werkhuis of om een hof vol dieren; uit de 
verschillende beschrijvingen kan worden opgemaakt hoeveel moeite de zendelingen hadden de 
gebouwen in woorden te vatten. Voor een deel is dat te verklaren door het veelzijdige karakter 
van dit paleis, maar het heeft zeker ook met het Europese referentiekader te maken. De scheiding 
tussen kerk en staat kwam in Europa tot uiting in de architectuur. In India was deze scheiding 
niet altijd zichtbaar.
Dat de vraag of een paleis koninklijke allure had van belang was voor de zendelingen, 
blijkt ook uit Johns bezoek aan het zeer vervallen slot van de raja van Thanjavur in Mayavaram.
In plaats van het gebouw zelf te beschrijven, begint hij zijn verslag met de uitleg over het woord 
“Rasa” (raja), dat, zo schrijft hij, niet moet worden verward met het Europese ‘koning’. De 
Britten zouden nooit ‘majesteit’ als aanspreektitel gebruiken voor een raja, maar slechts Royal 
Highness ofwel koninklijke hoogheid. Op deze uitleg volgt de korte beschrijving van het gebouw: 
“In diesem Schlosse sahe es nun gar nicht königlich aus”.947 John wordt rondgeleid door de 
huismeester, die hij een fanam geeft voor bewezen diensten. Hij beklaagt zich, zoals zijn collegae 
bij andere gebouwen eerder ook deden, over het trappenhuis, waarvan de treden ongelijk zijn 
verdeeld, waardoor je moet uitkijken om niet te vallen. De deur naar de hal is slechts vijf voet 
hoog en twee en een halve voet breed en de luiken moeten nog worden geopend. Indiase 
gebouwen hebben in de ogen van de zendelingen te weinig symmetrie, te weinig licht en te weinig 
ruimte. Een nieuw element is de vervallen staat waarin dit gebouw verkeert.
Het is interessant om te zien hoezeer het topos van verval vooral bij Rotder en bij John zijn 
intrede doet. Dat heeft zeker ook te maken met de tanende macht van de vorst, die afstraalt op 
zijn paleis. Het gebrek aan symmetrie is voor John en Rottier een teken van een andere, niet 
Europese wereld. Niet alleen in het maatschappelijke verkeer hadden de zendelingen een 
voorkeur voor orde en regelmaat, ook in hun beschrijvingen van gebouwen is deze voorkeur 
terug te vinden.
Concluderend kan worden gesteld dat de blik van de zendelingen op de Indiase 
vorstenhoven sterk werd beïnvloed door de machtsverhoudingen van dat moment. Gingen de 
zendelingen op audiëntie bij een souvereinc vorst, dan hadden ze nauwelijks zicht op het paleis. 
Het werd niet beschreven. Was de vorst een vazal van de E ast India Company, dan kon het zelfs zo 
zijn, dat Klein door Britse compagniesdienaren werden rondgeleid tot in de slaapkamer van de 
nawab. Alle aandacht van de auteur gaat uit in dat geval uit naar de gebouwen en het meubilair; 
de vorst zelfheeft slechts een bijrol in het verhaal. Hoewel het paleis eerder een museum lijkt dan 
een levendig bestuurscentrum, maken de nieuwe verhoudingen het wel mogelijk om het paleis 
zelf te beschrijven.
De zendelingen lijken moeite te hebben het oosterse karakter van de paleizen een plaats 
te geven. Hadden paleizen in Europa vooral een wereldse, mondaine uitstraling, in India had het
946 J . P. Rottier, ‘1 term Rottlers Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli im O ctober 1793’, NHB 4, 885.
947 John, ‘Herm Missionarius John’s Bemerckungen auf seiner Reise nach Tanschaur, Tiruschinapalli und Madras’, 
N H B 5,143 .
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paleis vaak ook een religieuze functie. Dat paste niet bij het beeld dat zendelingen hadden van 
een souverein vorstenhuis, en het werd ook in Halle niet gewaardeerd, getuige het feit dat 
Schwartz’ beschrijving van het paleis van de raja niet in de Hallesche Berichte maar in het 
I lannöverisches Maga^in werd afgedrukt.
Dat bestaande machtsverhoudingen bepalend waren voor de blik van de auteurs, kan 
worden gezien als een correctie op de theorie van Mary Louise Pratt, dat slechts ‘het 
imperialistische oog’ van de Europese reiziger de bepalende factor zou zijn voor de manier 
waarop over de inheemse bevolking wordt geschreven. In mijn analyse is het dus niet de door 
Pratt gemunte ‘Linnaean watershed’, die voor een andere manier van kijken zorgt, maar zijn het 
simpelweg de machtsverhoudingen zoals ze op dat moment zijn, die de wijze van kijken bepalen. 
Veranderen deze verhoudingen, dan verandert ook de vorm van contact en de uitstraling van het 
gebouw. Dat is de eenvoudige verklaring voor het belangrijkste verschil tussen beschrijvingen van 
Schwartz’ bezoeken aan de raja van Thanjavur, in de nadagen van diens bewind, en aan het hof 
van Hyder Ali, waar angst de allesbepalende factor is. In het persoonlijke contact met de vorst, 
blijkt er een interessant verschil in Schwartz’ beeldvorming van de minder machtige raja van 
Thanjavur en nawab van Arcot enerzijds, en Hyder Ali anderzijds. Terwijl de raja en de nawab als 
religieuze vorsten worden geportretteerd, wordt de machtige Hyder als religieus indifferent 
beschreven. Staat de oosterse religie hier voor onmacht en inefficiëntie?
8.3 Wijze vorst of Oosters despoot?
Het beeld van de Indiase vorsten werd natuurlijk niet alleen door vorstenreizen bepaald. De 
zendelingen werden op diverse manieren geïnformeerd over het functioneren van Indiase 
vorsten, via hun eigen Indiase christenen, in gesprekken onderweg en in de contacten met 
Europese compagniesdienaren. Bovendien hadden de zendelingen van huis uit ook een beeld van 
hen meegekregen. Juist de goed opgeleide zendelingen, die ingevoerd waren in de geschiedenis 
van de oudheid en middeleeuwen, waren bekend met de topoi van de Oosterse vorst. Er zijn drie 
verschillende iconen van de Oosterse vorst: koning Salomo stond model voor de wijze koning, op 
wiens oordeel men kon vertrouwen; de Hgyptischefarao’s stonden model voor het despotisme, waar 
alle macht samengebald was in één persoon en Diyengis Khan stond model voor de ‘warlord’, die 
met zijn hordes ruiters grote gebieden onveilig maakte.
De beeldvorming van de alomvattende macht van Aziatische vorsten heeft een lange 
geschiedenis, die terugvoert tot de Oudheid. Aristoteles noemde het despotisme een Aziatisch 
verschijnsel, vanwege het slaafse karakter van de mensen. In deze traditie wordt in Johann 
Heinrich Zedlers Universal-Lexikon uit 1743 een despotisch rijk gedefinieerd, als een land waar de 
soevereiniteit van de monarch onbegrensd is, waar de onderdanen volledig zijn onderworpen aan 
diens bevelen en waar het handelen van de vorst slechts wordt bepaald door zijn wil. Zedler 
verwijst naar de voor Europa ongekende almacht van de Egyptische farao’s.948 Het oriëntaalse 
despotisme werd in de zeventiende en achttiende eeuw ook in verband gebracht met eigentijdse 
vorsten, zoals die van het Ottomaanse Rijk, Perzië en Mogul India. Veel ideeën over het 
despotisme in India, van Leibniz, Bayle, Montesquieu tot aan Marx, zijn terug te voeren op 
Fran^ois Bemiers beschrijving van het Indiase Mogul Rijk.949
948 Johann Heinrich Zedler (red.), Grosses vottstandiges Universal-Lexikon 7 (Balie en Leipzig 1734), 659.
949 Nicalas Dew, Orientalism in Louis X ÏV ’s France (Oxford 2009).
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In de tweede helft van de achttiende eeuw werden ideeën over het oriëntaals despotisme 
een belangrijke legitimatie voor de Britse expansie in India. Toen de Britten zich aandienden als 
nieuwe bestuurders, gingen zij zich steeds meer interesseren voor de geschiedenis van het land. 
De idee dat Indiërs onder hun eigen vorsten wetten noch bezit kenden, vormde een welkom 
contrast met de nieuw ontstane situatie. Zo werd door Robert Orme en Alexander Dow de 
politiek van de E ast India Company gerechtvaardigd.950 Al snel echter ontdekten de Britten dat de 
Indiërs juist heel oude wetten kenden, geschreven in het Sanskriet. In 1776 publiceerde Nathaniel 
Halhed A  Code ofGentoo Lam . Deze studie was sterk gebaseerd op het brahmaanse hindoeïsme, 
zoals dat in Sanskrit teksten was verwoord. Daarmee zette het boek een belangrijke trend. Aan 
het einde van de eeuw gingen oude ideeën over het oriëntaals despotisme samen met nieuwe, 
namelijk die van een land met een machtig verleden, dat in verval is geraakt. Eén van de oorzaken 
hiervan zou het hindoeïsme zijn.951 Een interessante vraag is of de Duitse reizigers door deze 
Britse denkbeelden zijn beïnvloed. Volgens Chen Tzoref-Ashkenazi, die studie deed naar Duitse 
militairen in Zuid-India, hebben vooral de geschoolde Duitse militairen in de hogere rangen dit 
concept van de Britten overgenomen.952
Hoe hebben de zendelingen de regeerstijl van de Indiase vorsten beschreven, als die van 
een wijze vorst, potentaat o f despoot? Waar baseerden zij hun ideeën op? Waren zij goed op de 
hoogte van het functioneren van de vorsten? Welke informatie sijpelde door in de Hallesche 
Berichte? Welke topoi keerden terug? Welke functie hadden de positieve dan wel negatieve 
representaties van de Indiase vorsten? En werden de zendelingen ook door een Brits ‘discours’ 
beïnvloed?
Niekamps beeld van de despotische vorst
In 1740 publiceerde Niekamp een samenvatting van de Halksche Berichte. Diens beschrijving van 
de macht van de raja van Thanjavur sluit naadloos aan bij Zedlers beeld van een despotisch vorst. 
Volgens Niekamp is de regeerstijl van de raja in de hoogste graad despotisch en slaafs. 953 De 
rechteloosheid is niet het gevolg van het ontbreken van wetten, maar van de willekeur waarmee 
hoger geplaatsten voor eigen rechter spelen. De een krijgt geschenken, de ander wordt 
onderdrukt. Zodra iemand laat merken dat hij welvarend is, pakken de beambten hem op voor 
een vergrijp. Hij krijgt meteen een pak slaag of woelwormen onder een kokosnoot, vastgebonden 
op de navel. Zo dwingen ze hem tot een bekentenis en ontnemen hem zijn schatten. Ten koste 
van gewone mensen proberen zij zich door beroving te verrijken. Hoger geplaatsten in de 
hiërarchie zullen proberen de roof van hun ondergeschikte in beslag te nemen, en dat gaat zo 
door tot aan de schatkamer van de vorst toe. Alles is zo ingericht, dat de meeste onderdanen hun 
leven slechts in geringe nood kunnen leiden. Binnen een familie kan een beetje rijst al snel tot 
grote ruzies leiden. Om de honger te stillen, moeten zij hun verwanten als slaaf verkopen.
550 Thomas R. Metcalf, Ideologes o f the Raj (Cambridge 1994), 6-9; zie ook: Chen Tzoref-Ashkenazy, ‘German Voices 
from India: Officers o f  the Hanoverian Regjmentsin East India Company Service’, South A sia: Journal o f South Asian 
Studies 2 (augustus 2009), 189-211, aldaar 197.
951 Metcalf, Ideologies o f the Vjy, 13-15.
952 Chen Tzoref-Ashkenazy, ‘German Voices from India’, 204-206, zie ook, idem, “The Experienced Traveller as a 
Professional Author: Friedrich Ludwig Langstedt, Georg Forster and Colonialism Discourse in Eighteenth-Century 
Germany’, History, 95, no. 317 (januari 2010), 2-24, en id., “Hannoverians, Germans, and Europeans: Colonial 
Identity in Early British India’, Central Huropean History 43 (2010), 221-238.
953 Johann Lucas Niekamp, KurtsgefaJZte Missions-Gescbichte, l.h.b. hoofdstuk 7: ‘Von der Regierungs-Form und Policey
in den verschiedenen Reichen dieser Lande’, 54-61.
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Niekamp veronderstelt dat alle landerijen in Thanjavur aan de raja toebehoren. Het vruchtgebruik 
van het land zou de bewoners een- tot tweevijfde deel opleveren.954
Niekamp schrijft in 1740 nog dat alle vorsten aan de Oostkust ondergeschikt zijn aan de 
grote Mogul. Daarom moet men de “Naiken” (nayaka was de oude dynastie in Thanjavur) niet als 
een Europese vorst voorstellen. Hij draagt geen kroon maar een “Mandiri-mundas” of heren- 
tulband met een koninklijk zegel op de borst, “Sicca” genaamd. Hij voert weliswaar de titel 
“rasa”, hetgeen koning betekent, maar deze wordt ook door vele anderen gevoerd, van Mogul tot 
ondergeschikte heer. Niekamp geeft een bijna clichématig portret van een traditionele, bijgelovige 
Oosterse vorst. Als de kroonprins van Thanjavur, “Baba-S^ahhib” (ofwel heer-vader), aan de 
macht komt, worden hem onder meer wat rijst, een dolk en kolen voorgezet, waarnaar hij 
geblinddoekt een graai moet doen. Hieruit wordt opgemaakt of hij een gelukkige regering, of 
oorlog en tegenspoed zal hebben. Voor het voortbestaan van zijn geslacht is het de koning 
toegestaan om, naast vele concubines, vijf echtgenotes te hebben, waaronder één als de echte 
koningin wordt aangezien. Zij heeft het voorrecht om als ze kinderen heeft, en haar man 
overlijdt, zich niet met zijn lijk te laten verbranden. Het is interessant om te bezien of deze 
eenzijdige visie in de geschriften van de zendelingen van na 1750 wordt bevestigd.
Anekdotes over de raja: de jaren 1750-1760
Over de raja deden de meest gruwelijke verhalen de ronde die door de zendelingen werden 
opgetekend. Dit soort anekdotes komen vaak zijdelings aan de orde, tussen de verslagen van 
zendingsgesprekken door. Zo zou de raja in opdracht van boze geesten een speciaal team van 
vijftig man hebben geformeerd, om mensen te zoeken die konden worden geofferd. Het verhaal 
deed de ronde dat de geesten hadden verhinderd een waardevolle schat op te graven, en dat zij 
pas instemden met de opgraving nadat vijfhonderd mensen waren geofferd. Niemand in 
Thanjavur durfde nog de straat op. Het gerucht was kennelijk zo hardnekkig, dat zowel de 
zendelingen uit zowel Tranquebar als Cuddalore erover schreven. De eersten zagen het als een 
nieuw bewijs van de onderhuidse boosheid van de brahmanen, de laatste verwonderden zich over 
de macht van de satan over de bijgelovige heidenen.955 Een ander verhaal dat de ronde deed was 
dat de raja van Thanjavur de zoon van zijn stiefbroer had laten vergiftigen.956 Dit soort verhalen 
kwamen vooral naar voren in een periode van strijd tussen Tranquebar en Thanjavur, rond 1756, 
toen ook de Slag bij de Pagode plaatshad. Vaak wordt dan ook de rechteloosheid in Thanjavur 
extra benadrukt. Zo gaat het er volgens Kohlhoff in 1757 in de voorsteden rondom de vesting 
van Thanjavur zeer confuus toe: orde en gerechtigheid wordt er niet echt waargenomen. De 
koning zelf komt jaarlijks ten hoogste tweemaal buiten de stad om zich in wellust te wentelen.957 
De vorst lijkt zich weinig te bekommeren om het lot van zijn onderdanen.
Toch zijn niet alle grassroot stories van de zendeling negatief van toon. Het beeld dat uit het 
reisverslag van Jakob Klein naar Tiruchirapalli naar voren komt, heeft ook positieve elementen. 
Uit een anekdote, die Klein onderweg ter ore komt, blijkt dat de vorst efficiënt en rechtvaardig
551 Ibidem, 56.
555 J.C . Wiedebrock, e.a., “Tage-Register der Herren Missionarien zu Tranckenbar, von der andem Halfte des 
1756sten Jahres’, HB 8 ,159 , 165; J.Z . Kiernander, G.H.C. Hütemann, ‘Von dem Fortgange der Englischen Mission 
zu Cudelur. D er Herren Missionarien Tageregister vom Jahr 1756’, HB 8, 282.
956 J.C . Wiedebrock, e.a., ‘1 )er Herren Missionarien zu Tranckenbar, Diarium von der ersten Halfte des 1756sten 
Jahres’, HB 8, 52.
957 J.B . Kohloff, T)es Herm Missionarii Kohlhoffs Reisediarium nach Sirengam und Tanschaur’, HB 8, 474.
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kon handden. Bij een overval op een koninklijk transport werd een “Wastiram” gestolen, een 
zijden kleed met gouddraad doorstikt. Het kleed en de begeleidende brieven waren bedoeld als 
geschenk aan de nawab van Arcot. Toen de diefstal bekend werd, droeg de raja de twee 
voornaamste bewoners van alle belangrijke dorpen in zijn land op om naar de residentie te 
komen. De vorst sprak tot hen: “Gehet ihr mit meinem Gute so urn, wie werdet ihr es nicht 
andem armen Leuten machen?”958 Binnen vierentwintig uur was de buit teruggevonden. De raja 
zelf had echter al een ander geschenk naar de nawab gestuurd. Klein geeft ook een beeld van een 
welvarende vorst Zo vernam hij bij het grote tempelcomplex van Sri Rangam dat de nawab van 
Arcot slechts vierenzeventig olifanten bezat. De raja van Thanjavur daarentegen, zou er twaalf­
duizend hebben, waarvan alleen in Thanjavur-stad al achtduizend. De krijgsolifanten werden 
ingezet bij de sloop van huizen. De raja had ook een aanzienlijke compagnie van kamelen, die in 
gelid marcheerden. De dieren werden onder andere gebruikt als lastdragers voor de aan- en 
afvoer van tenten en om munitie te vervoeren.959 Kleins positieve beeld van het functioneren van 
de vorst is gebaseerd op anekdotes uit de tweede hand. Daar waar de strekking van de anekdotes 
ovër de raja over het algemeen weinig positief is, vormt Klein een uitzondering. De mogelijke 
verklaring hiervoor is, dat Klein bezig was met de inrichting van een nieuwe zendingspost in 
Tiruchirapalli. De zendelingen waren hiervoor ook afhankelijk van de raja. Hij moest toestaan dat 
de zendelingen door zijn land naar Trichy zouden reizen. Maar Klein was over het algemeen, ook 
als hij schreef over het functioneren van het Indiase bestuur, positiever dan zijn collegae.
Thanjavur onder druk: despotisme ten top
De berichtgeving over de raja verandert in de nadagen van zijn regime. Rond 1770 is er meer 
aandacht voor de inrichting van zijn land. Mogelijk neemt de interesse toe door de spanningen in 
het land, mogelijk ook door het perspectief dat Thanjavur in de toekomst niet meer aan de raja 
toebehoort, maar aan de compagnie. Het meest uitgesproken is Christian Schwartz, die in 1768 in 
een brief aan goede vriend in Londen schrijft, dat het despotisme in India de oorzaak is van 
talloze onrechtmatigheden en van grote wanorde.960 Een sfeer van wantrouwen werkt door in alle 
geledingen van de samenleving. Zelfs de vorst is met handen en voeten gebonden aan de advie­
zen van zijn ministers. Hoewel hij in de ogen van de ‘onwetenden’ een heer is die naar zijn 
goeddunken despotisch regeert, is hij eerder een slaaf dan een koning. Hij gaat er zelden op uit; 
en mocht hij dat willen, dan wordt hem verteld dat het geen gunstige dag is, zodat hij alsnog 
thuisblijft.
Schwartz beschrijft, zoals Niekamp eerder, een vicieuze cirkel van elkaar wantrouwende 
mensen, te beginnen bij de vorst zelf. Omdat een despotisch vorst uit is op vergroting of behoud 
van zijn macht, wantrouwt hij al zijn ministers. Op cruciale momenten laat hij een individuele 
minister vallen en diens huis plunderen, opdat hij niet te machtig wordt. Hij krijgt huisarrest, 
niemand mag hem meer bezoeken, noch met hen praten. Pas na verloop van tijd worden de 
strenge maatregelen verminderd, zodat de vernederde ex-minister zich kan informeren over zijn
958 Ibid., 130.
959 Klein, ‘Nachricht von der beyden Missionarien, Herm Kleins und herr Schwarteens, Reise nach Tanschaur und 
Tirutschinapalii’, HB 9, 120-121.
960 Deze brief is twee keer gepubliceerd: C.F. Schwartz, ‘An den Herm Geheimden Secretair hinüber in London, 
untem 28ten Oct. 1768’, NHB  1, 260-264, id., ‘Auszug eines Schreibens des MilBionadi Schwaz, an einen Freund in 
London, Tiruchinapally, vom 28ten O ct 1768’, in: Hanmverisches Magaajn 8 (Hannover 1770), 113-122.
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opvolger. Dankzij nieuwe belastende informatie lukt het doorgaans om ook de opvolger in 
diskrediet te brengen, zodat de oude minister zijn plaats weer kan innemen. De raja voedt volgens 
Schwartz zelfs zijn eigen kinderen op in onwetendheid naar de redenering; waarom zou een prins 
veel leren? Hij wordt toch geen klerk of boekhouder? Hij heeft toch genoeg ambtenaren? Met 
deze argumenten weerhouden ook de vorstelijke gunstelingen de koningskinderen van studie en 
van het verkrijgen van inzicht in de situatie van hun land, en zo behouden zijzelf hun macht. De 
huisrust van de vorst wordt bovendien verstoord door veelwijverij. Met meer vrouwen aan zijn 
zijde neemt de onderlinge jaloezie toe. De haat onder de kinderen van de vrouwen, die strijden 
om de genegenheid van de vorst, is groot. Normale broeder- en zusterliefde ontbreken. Toch 
bevat Schwartz’ verslag ook correcties op oudere ideeën over het despotisme. Zo is de vorst 
zeker niet de enige bezitter van grond. Aan het recht om troepen te houden zijn meestal ook 
landrechten verbonden.961 Het leger van Thanjavur bestaat uit ongeveer zesduizend ruiters en 
tweeduizend man Voetvolk’. De ruiters schaffen zelf een paard aan. Wie honderd paarden 
samenbrengt wordt ritmeester. Schwartz beschrijft het jagtdar-stelsel, waarbij de ritmeester een 
stuk land toegewezen krijgt in ruil voor militaire diensten. Van de opbrengst van het land betaalt 
hij de soldij van zijn ruiters. Als er niet genoeg inkomsten zijn, leent hij geld van brahmanen, vaak 
tegen een rente van vijftig procent: “Die Brahmaner werden durch diesen Wucher reich”.962 Het 
land is ingedeeld in districten. De raja geeft het recht om in zo’n district grond te verpachten aan 
de hoogst biedende. Om dat te kunnen betalen, lenen de verpachters meestal geld bij 
Europeanen of Indiase kooplieden. Doordat dit recht ook snel in nieuwe handen kan vallen, 
maken weinigen zich zoigen om de verbetering van het land. Zestig tot zeventig procent van de 
oogst gaat naar de belastinginner. Minstens de helft van dat bedrag heeft hij eerder aan de vorst 
betaald. Een slechte oogst gaat ten koste van de arme inwoners, omdat de belastinginner zijn 
inleg moet terugverdienen en dat kan alleen door door de armlastige boeren uit te wringen. Van 
wat overblijft moet de boer zijn knechten en zijn familie onderhouden. Heeft de raja echter extra 
geld nodig, bijvoorbeeld in oorlogstijd, dan neemt hij vergaande maatregelen. Schwartz heeft met 
eigen ogen gezien, dat de bevolking lijdelijk moet toezien hoe ambtenaren van de koning de 
gehele oogst innemen.
Volgens Schwartz ligt de schuld van de onderdrukking en het onrecht niet zozeer bij een 
persoon of een groep, als wel bij het systeem: “Man kan mit Wahrheit sagen, daB die armsten 
Leute mit ihrem SchweiB und Blut, die faulen und stolzen Leute reich machen müssen”. 963 
Omdat de onderdrukking zo groot is, proberen de inwoners de koning zelf ook op alle manieren 
te bedriegen. Ze zeggen vaak dat ze niet kunnen leven zonder te stelen. Hieruit kan men 
gemakkelijk opmaken hoe het met de handhaving van de gerechtigheid in dit land is gesteld. 
Schwartz laakt, net als Niekamp, ook de Indiase cultuur van het geven van geschenken, die zelfs 
de ogen van de rechter verblinden en die oordelen veel te gemakkelijk doen omslaan; dan wordt 
zwart plotseling wit, of een ezel wordt een lam. Het is niet ongewoon dat een arme Indiër een 
proces verliest, maar zodra hij rijk wordt alsnog wint.
Schwartz’ analyse van sociale onderdrukking werd in de negentiende eeuw klassiek. Zij 
past in een lange traditie van koloniale kritiek om niet zozeer de Europeanen maar de autochtone 
leiders — weliswaar in dienst van de Europeanen — de schuld te geven van onrechtvaardig 
handelen. Het meest bekende voorbeeld ervan is de M ax H aveharxdt 1860 van Eduard Douwes
961 Stewart Gordon, Marathas, Mamuders and State Formation in Eighteenth-centuiy India (Delhi 1994), 44.
962 Schwartz, ‘An den Herm Geheimden Secretair hinüber in London’, NHB  1, 261.
963 Ibidem, 262.
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Dekker, die zich met een soortgelijke argumentatie tegen het koloniale beleid keert, omdat deze 
de onderdrukking door plaatselijke hoofden legitimeert.
Schwartz heeft niet slechts kritiek op de Indiërs, maar ook op de Europeanen, waarvan 
het merendeel niets wil dan rijk worden om in wellust te kunnen leven. Juist omdat dat niet altijd 
lukt, gebruiken ook zij schandelijke, onrechtmatige middelen. Hun gemoed verhardt op dusdanig 
ontstellende wijze, dat ze vaak niets meer horen willen van het woord Gods of verzinken in het 
grootste ongeloof en in “Atheistercy”.964 Voelde Schwartz zich wel thuis in de wereld van 
‘onwetende’ Indiërs en ‘wellustige’ Europeanen? Zijn gemoed zegt misschien meer over de 
algemene gemoedstoestand van piëtisten, die ervan uitgingen dat slechts weinigen de smalle weg 
naar de hemelpoort konden vinden, niet alleen in India, ook in Europa. Francke sr. ging ervan 
uit, dat in Halle slechts één procent van de bevolking de juiste weg bewandelde. Zo gezien was de 
situatie in India misschien zelfs hoopgevend. Ondanks de gordiaanse knoop van onderdrukking, 
corruptie en rechteloosheid, blijkt uit zijn verslag ook dat het de bewoners voor de wind gaat. Hij 
noemt Thanjavur gelijk een goed doorwaterde tuin. Het leven is er tamelijk goed, en het land is 
vol mensen.
Einde aan de wellust
In de beschrijvingen van de zendelingen is de ondergang van raja Thuljaji een klassieke tragedie. 
Nadat de raja zich mengt in een opvolgingskwestie van de vorst van Maravar, en het land met 
overmacht binnenvalt, raakt hij verstrikt in zijn eigen afhankelijkheidsrelaties met de nawab van 
Arcot en via de nawab ook met de E ast India Company?*6 In een speciale bijlage over Maravar 
beroepen de zendelingen zich op de informatie van de Indiase catecheet Rajappen, die meeging 
met het leger van de raja om de christelijke soldaten te begeleiden in hun strijd. Volgens de 
catecheet levert de overwinning op Maravar de vorst van Thanjavur niet alleen een groot stuk 
land op met een opbrengst van maar liefst drie ton goud, maar ook twee grote olifanten en de 
juwelen van de vorstin, bestaande uit twee uitzonderlijk grote parels genoemd naar de goden 
Rama en Lakshmi, een parelsnoer dat tot aan de navel reikt en enkele tonnen baar goud. De raja 
gaat na deze overwinning ook de strijd aan met de vorst van Ramanadaburam, maar daar deze 
onbeslist blijft, stelt hij zich tevreden met een levende koe, behangen met veel juwelen en 
goudstukken, gedragen op een palankijn. Bij terugkomst in Thanjavur houdt hij een ‘zeer 
pompeuze intocht’, waarin hij de oorlogstrofeeën met zich meedraagt.966 Gezeten op een 
staatsolifant draagt hij de twee parels in de hand en het parelsnoer om de hals. Voor hem worden 
palankijns gedragen met de versierde levende koe en de god Rama in goud gegoten. Het blijkt de 
aanzet tot zijn ondergang. Omdat Maravar tribuutplichtig was aan de nawab van Arcot, deed de 
terzijde geschoven weduwe van de overleden vorst een beroep op diens steun. Thanjavur, zelf 
eveneens tribuutplichtig aan Arcot, kon wachten op ingrijpen van de nawab.967
Volgens de Kohlhoff werd de raja na de overwinning op Maravar in 1771 overmoedig.
Hij sloeg diverse aanmaningen van de nawab van Arcot om tribuut te betalen in de wind, waarop
964 C.F. Schwartz, ‘An einen guten Freund in London, unterm 28sten October, 1768’, NHB  1, 265.
965 C.F. Schwartz, ‘Von Tirutschinapalli, 1771’, NHB  1 ,1101.
966 Tïinige von einem der Herm Missionarien gesammelte Anmerkungen und Nachrichten*, NHB  1 ,1067-1068.
967 Opvallend is dat de zendelingen zich voor deze informatie beroepen op een Indiase catecheet; de relaties van 
bijvoorbeeld Christian Schwartz met de E ast India Company waren innig genoeg om hierover op eigen gezag te 
kunnen schrijven. In  een bijlage over de Tondaiman uit 1773, liet Klein blijken zeer goed op de hoogte te zijn van de 
politieke verhoudingen.
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de nawab met zijn geallieerden, de Britten, met een leger van dertigduizend man Thanjavur 
binnenviel. De raja heeft niet wijs gehandeld door op deze wijze eerst zijn heldenmoed te tonen, 
om daarna zijn nederlaag te moeten erkennen.968 Bewoners van het land slaan massaal op de 
vlucht en de voornaamste families trekken naar de kust. Kohlhoff verzucht: “Mochten doch die 
abgöttische Völker, die ihre Götzen theils vergraben, theils auf die Küste in Verwahrung bringen, 
erkennen, daB ihre Götzen nichts seien!”969 Aan de Indiase vorsten stelt hij de wijze en heilige 
wegen van ‘onze grote monarchen’ ten voorbeeld. Dat veel van deze Europese vorsten op 
bloedige wijze elkaar bestreden tijdens de zevenjarige oodog van 1756 tot 1763, laat hij 
gemakshalve buiten beschouwing.
In een gezamenlijke brief van de zendelingen laat men zich somber uit over de toekomst 
van het vorstendom. Nu de bommen inslaan, gaat het er aan het hof zeer “Sardanapalisch” toe en 
heerst er orde noch toezicht in de stad.970 Uit het gebruik van het woord ‘Sardanapalisch’ blijkt 
hoe bekend de zendelingen waren met hun klassieken. De legendarische Assyrische vorst 
Sardanapalus overtrof zijn voorgangers in weldaad en genotzucht. Hij was gehuld in 
vrouwenkleding en liet zich nooit buiten de paleismuren zien. Omgeven door concubines hield 
hij zich bezig met het spinnen van fijne purperwol. Hij maakte zich geen enkele zorgen over het 
beleg van de stad door vijandelijke legers, omdat de goden hadden voorspeld dat de hoofdstad 
Ninos nooit zou worden ingenomen zolang de rivier de Eufraat niet buiten zijn oevers trad. Toen 
na drie jaar belegering de stad door aanhoudende regenval overstroomde, geloofde Sardanapalus 
dat de goden hadden gesproken. Om niet in vijandelijke handen te vallen, bouwde hij een hoge 
brandstapel met spullen uit zijn paleis en kwam om in de vuurzee, samen met zijn eunuchen en 
concubines.971 Het topos uit de Oudheid van een feminiene vorst, die machteloos toekijkt en 
zichzelf uiteindelijk om het leven brengt, eigenen de zendelingen zich hier niet helemaal terecht 
toe om de actualiteit prangend weer te geven. De raja had immers zijn hand overspeeld, 
Sardanapalus had zich daarentegen in zijn paleis te verschanst.
Als de raja in 1773 zijn nederlaag tegen Arcot moet erkennen en gevangen wordt gezet, 
schrijft Christian Schwartz dat “Tolossi Rasa” valt door eigen schuld, nadat hij door brahmanen 
en moren was ondergedompeld in een wellustig leven. Hij verloor niet alleen de liefde van zijn 
onderdanen, maar ook zijn grote wereldlijke kracht.972 Het diarium van Schwartz in het voor de 
raja zo noodlottige jaar is niet zonder reden van een motto voorzien uit Psalm 89, vers 15, waarin 
het recht, de gerechtigheid, de goedertierenheid en de waarheid als vaste elementen van de troon 
worden bezongen, waarmee in dit geval de troon van de Heer wordt bedoeld. Ook de val van de 
raja kan gezien worden als een leermoment. Verschillende topoi passeren hier de revue. De 
overmoedige vorst die zijn hand overspeelt, de ondergeschikte vorst die een slaaf is van zijn 
onderdanen, de intrigerende vorst die verstrikt is in een web van list en bedrog, de 
gemanipuleerde vorst die wordt gestuurd door zijn adviseurs, de van brahmanen, die het 
werkelijke beleid uitstippelen, afhankelijke vorst en de vorst die in vrouwelijke wellust ten 
ondergaat. De meeste van deze clichés worden pas benadrukt in de korte periode vlak voor zijn 
gevangenneming. Ze kunnen dan ook niet los worden gezien van de politieke aspiraties van de
568 J.B . Kohlhoff e.a., “Von der Königlich-Danischen Mission zu Trankenbar, Bericht von 1771’, N H B  1, 1006.
969 J.B . Kohlhoff, ‘Von Herm Kohlhoff unterm 7ten October 1771’, N HB  1 ,1059.
970 -, ’Von den samtlichen Herm Missionarien unterm 17ten October 1771’, N HB  1 ,1057.
971 Franz H. WeijBbach, ‘Sardanapal’, in: Georg Wissowa (red.), Paufys Rsal-Emydopadie der classischen 
Altertumsmssenscbaft 2 ,1  (Stuttgart 1920), 2436-2475.
972 C.F. Schwartz, ‘Von der Englischen Mission zu Tirutschinapalli, Bericht des Herm Missionarii Schwarz vom 
Oktober 1772 bis zu Ende des Jahrs 1773’, NHB 1, 1630.
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E ast India Company, die op de achtergrond een sturende rol had in de politieke ontwikkelingen. En 
de zendelingen gingen hierin mee. Zij Keten zich in hun berichtgeving over de raja beïnvloeden 
door de politieke aspiraties van de E ast India Company.
Hyder AR van Mysore: de schrik van Zuid-India
Veruit de bekendste Zuid Indiase persoonlijkheden in Europa waren Hyder Ali en diens zoon 
Tippu Sultan, die tijdens vier Anglo-Mysorische oorlogen met hun horde ruiters meedogenloos 
toesloegen op het Indiase platteland. Hyder werd in Europa afgeschilderd als een bruut tiran, 
briljant strateeg én verlicht hervormer, die door zijn harde optreden de welvaart van boer en 
ambachtsman bevorderde.973 Volgens de Halle’se historicus Matthias Christian Sprengel werd 
Hyder in de Britse pers geroemd als een gelukkige veroveraar en erfvijand van India.974 Ook over 
zijn zoon werd met vrees en afgunst geschreven. Hij werd een moderne Hannibal genoemd en 
beschouwd als één van de grootste vorsten van Azië. Evenals zijn vader werd hij gezien als 
dapper, ondernemend, voorzichtig en politiek gewiekst, maar ook als wreed, woest en fanatiek. In 
de Britse pers deden de gruwelijkste verhalen de ronde over vergiftiging van Europese soldaten, 
over krijgsgevangenen die werden besneden en over gevangenen die werden gedwongen om voor 
het oog van Tippu in vrouwenkleding te dansen op Indiase muziek.^75 Ook in de Duitse pers 
werd hij veelvuldig besproken. In een anoniem geschreven artikel over Hyder uit 1781, 
gepubliceerd in de Ephemeriden der Menschheit, wordt Hyder de grootste man van de Oriënt 
genoemd sinds Nadir Shah.”6 De auteur waarschuwt dat Hyders verrichtingen in zijn eigen 
werelddeel grote revoluties hebben veroorzaakt die in Europa navolging kunnen vinden. Niet 
veel jaren later zou Napoleon Bonaparte, net als Hyder een opgeklommen generaal, Europa 
grotendeels onder de voet lopen.
Ook de zendelingen besteden uitgebreid aandacht aan Hyders optreden. In hun 
beschrijvingen komen drie elementen terug: zijn afkomst, zijn politiek inzicht en zijn brute 
optreden. Zijn afkomst is een belangrijk gegeven waar de zendelingen geen raad mee weten. 
Hyder was geen vorst die zijn troon had geërfd, maar een opgeklommen soldaat. Dat leidt 
enerzijds tot verwarring over zijn positie, anderzijds tot een afschrikwekkende bewondering voor 
zijn daadkracht. De verwarring over Hyders positie blijkt alleen al uit de diverse titels die hem 
werden toegeschreven, van nayak, khan tot nawab (zie hoofdstuk 5.4).977 Volgens Gericke is het 
Hyder niet te doen om de koninklijke status, maar om de feitelijke macht.978 In het diplomatieke 
verkeer laat hij zich dan ook steevast de generaal van de koning noemen. Terwijl de koninklijke 
familie is ingesloten in het paleis, waar de koning vrij is om te doen wat hij wil, beslist Hyder. Als
973 O.a. Jürgen Osterhammel, Die Tlnt̂ auberung Asiens (München 1998), 228-231.
974 -, ‘Nachrichten zur Erlauterung des Kriegs der Engellander mit den Indianischen Nationen’, NHB  3, 98.
975 P.J. Marshall, “C om  wallis Triumphant’: War in India and the British Public in the Late Eighteenth Century7, in: 
Lawrence Freedman e.a., red., War, Strategy, and international Politics, Essays in Honour o f S ir Michael Howard (Oxford 
1992), 57-74, Lh.b. 70-71.
976 -, ‘Hyder Aly. Despotismus. Monarchie. Aufklarung’, in: Ephemeriden der Menschheit oder Bibliothek der Sittenlehre, der 
Politik und der Geset̂ gebung 2  (Leipzig 1781), 248-253.
977 D e laatste bij: Daniel Pullei, ‘Auszüge aus einigen Briefen, die Danielpullei aus dem Heiderischen Lager an die 
Missionarien geschrieben, aus dem Malabarischen Übersetzt’, NHB  3, 435.
978 C.W. Gericke, ‘An des Regierenden Herm Grafen zu Stolberg Hochreichs-Grafliche Excellence zu Wemigeroda, 
unterm 26sten Januarii 1770’, N H B  1, 416-418; tevens gepubliceerd als idem, ‘Ueber Hyder-Aly, Aus einem Briefe 
des Missionair Geriken an den regierenden Herm Grafen zu Stollberg-Wemigerode. Cudelur, den 26ten Jan. 1770’, 
Hannoverisches Magaqin, 19 (1781), 1485-1488.
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hij in de residentie is, maakt hij dagelijks zijn opwachting bij de koning, zodat het voor 
buitenstaanders lijkt of hij diens bevelen volgt. In 1780 schrijft Breithaupt dat hij niet precies 
weet wat Hyder pretendeert te zijn. Hij heeft slechts gehoord dat hij zich vooigeeft als de nawab 
van de Kamataka; mogelijk heeft hij op slinkse wijze een “Firman” [privilege] van de Mogul 
gekregen.979 In een verklarende voetnoot vertaalt de redactie de Indiase machtsverhoudingen naar 
de Europese situatie door te stellen dat hieruit is af te leiden valt dat de Mogul de ‘Oberherr’ van 
de Kamataka is, en de nawab diens stadhouder.
Over Hyders strategie tijdens de eerste Mysorische Oorlog schrijft Gericke vol ontzag. 
Zijn cavalerie verspreidt zich ‘als zaad’ over het Zuidindiase land. Als ‘onze mensen’ de vijand in 
het Zuiden dachten te kunnen pakken, dan was hij in het Westen. Namen ze zich voor hem in 
het Westen achterna te zitten, dan was hij al in het Noorden. Omdat zijn leger uit cavaleristen 
bestaat, is dit voor hem een koud kunstje. Voor het weinige voetvolk en de artillerie zijn genoeg 
kamelen en olifanten, die meetrekken cn last dragen.980 Zo ontwijken Hyders legers grote 
veldslagen en belangrijke Britse vestingwerken. Jürgen Osterhammel plaatst Hyders “mobiles 
Kriegstum” van tribal breakouts in een rij van Aziatische usurpatoren als Attila, Timur Lenk en 
Nadir Shah, die met hun hordes ruiters over het land uitzwermden.981 Maar Gericke beschrijft 
deze ‘tribale dynamiek’ niet als een typisch Aziatisch fenomeen, maar als een slimme, geheel 
nieuwe wijze van oorlogvoering waarop de Britten geen antwoord hebben.
Niet alleen wordt Hyders tactiek als legeraanvoerder met afgunst besproken, ook de 
manier waarop hij de kleinere vorsten voor zich weet te winnen, baart Gericke zorgen: “Wo nicht 
gar alles verheeret ist, da regieret der Feind”.982 De vijandelijke lieden nemen de door de nawab 
onderdrukte, verarmde en geheel geruïneerde bevolking met vreugde op. Zij laten zich voor 
Hyders kar spannen en laten zich leiden, tegen de gevestigde orde in. Waar door onverstand en 
wreedheid van Hyders gemene ruiters niet alles is verwoest, plaatst hij zijn bestuurders, die met 
weinig man de producten van het land verzamelen en daarbij minder belasting innen dan de 
nawab van Arcot voor hen deed. Zo hoopt de bevolking dat Hyder en zijn manschappen zich 
staande weet te houden. Ook de door de nawab onderdrukte en verarmde elite klampt zich vast 
aan Hyder, die hen de beschikking geeft over vijfhonderd man soldaten. Volgens Gericke kunnen 
ze met weinig moeite zo’n duizend slaven van de nawab werven, die eveneens een plaats in de 
samenleving verwerven. Zo kweekt hij een nieuw elite, die zich vestigt in de pas veroverde 
gebieden. Deze houding verschilt volgens Gericke geheel van dat wat men tot dan toe van de 
‘zwarten’ heeft gezien.
Het laatste element dat in de beschrijvingen van de zendelingen naar voren komt, is 
Hyders bruutheid. Uit diverse berichten blijkt dat zijn manschappen de eerste oogst op het land 
confisqueren, waarna ze alles wat overblijft roven, dorpen platbranden, en de mensen die hen 
voor de voeten komen, pijnigen en levenloos achterlaten. De dagregisters bevatten plastische 
beschrijvingen van Hyders afschrikwekkende methoden. Hüttemann en Gericke zetten de 
gruweldaden in een nuchtere toonzetting uiteen. Waar ze vrouwen aantreffen, verkrachten ze tot 
de dood erop volgt, in het bijzijn van hun mannen en familie. Om mensen tot bekentenis van 
hun schatten te dwingen, wrijven ze hun ogen en neuzen met Spaanse peper in, binden een koord
979 J.C . Breithaupt, ‘Aus Herm Breithaupts Brief vom 27. Sept. 1780’, N HB  3, 46.
980 Id.,iVH B 1,417.
981 Zie zijn hoofdstuk over steppenkrijgers, veroveraars en usurpatoren: Jürgen Osterhammel, Die Enteauberung Asiens 
(München 1998), 211-234.
982 c.W . Gericke, ‘Aus einem Brief von Herm Gericke unterm 9ten Oct. 1780’, NHB 3, 57.
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om hun lijf en duwen ze onder water tot ze half dood zijn, niet te denken van andere 
wreedheden, waarvan de natuur huivert.983
Minder nuchter is Pohle, die vanuit Tiruchirapalli getuige is van een kortstondige 
belegering van de stad. Hij schrijft hoe Hyders manschappen eerst alles rond de Franse 
nederzetting Karikal plunderen en in vuur en vlam zetten, en vervolgens ook nog andere 
wreedheden en schanddaden verrichten, zoals men “bij dergelijke barbaren verwachten kan, daar 
ze in feite slechts wilden zijn.’ De manschappen voelen zich door het voorbeeld van hun 
aanvoerder Hyder gesterkt, aldus Pohle. In een verklarende voetnoot wordt gesteld, dat Hyder 
zelf veel vrouwen en maagden, ook nog echte kinderen, van alle naties en standen, gewèlddadig 
en schandelijk misbruikt, de vrouwen van zijn eigen religie, de Islam, niet uitgezonderd. Hij zendt 
ze weg en laat ze met geweld komen. Daarbij benemen velen zich van het leven door vergif in te 
nemen om mishandeling voor te zijn.984 Pohle bericht hoe Hyder voorafgaand aan de belegering 
van Tiruchirapalli zeven man naar het fort heeft gestuurd met een verschrikkelijke boodschap: 
hun neuzen en oren zijn afgesneden, “nach seiner Gewohnheit”. Ook schrijft hij hoe Hyder 
zeventien afgehouwen hoofden naar het fort zendt. Volgens Pohle krijgen Hyders manschappen 
per afgehouwen hoofd vijf rupia; wanneer ze een krijgsgevangene levend aanbrengen levert dat 
slechts één rupia op.985 Ook Kleins berichtgeving liegt er niet om. Hij schrijft dat Hyder ook bij 
zijn eigen militairen neuzen en oren laat afsnijden wanneer zij een slag hebben verloren, opdat zij 
in het vervolg beter zullen vechten. Hyders behandeling van krijgsgevangenen is Klein een doorn 
in het oog. Waar de Britten hun krijgsgevangenen naar het volkenrecht behandelen, gaat Hyder 
naar willekeur op barbaarse wijze met hen om. Hij laat ze zonder kleren als bedelaar rondgaan.
Ze leven crbarmelijk op rijst met zout.986 Uit de berichtgeving van de zendelingen komt vooral 
naar voren hoezeer de tweede Mysorische oorlog (1780-1784) ingrijpt op het dagelijkse leven van 
de zendelingen. Zij maken de gruwelijke verhalen aan den lijve mee. Opvallend is overigens dat 
het vooral de zendelingen uit de Brits-Indiase nederzettingen zijn die erover schrijven. De 
verhalen over het brute optreden van Hyders manschappen maken deel uit van de 
oorlogspropaganda van de Britse Company.
De keurvorst, de raja en de generaak vergelijkingen tussen Europa en India
Na de verschillende beschrijvingen van vorsten wordt het mogelijk vergelijkingen te trekken. De 
eerste vergelijking komt van een zendeling zelf. Ondanks het strenge regime aan het hof van 
Hyder durft Schwartz de vergelijking van de opgeklommen generaal met de Pruisische koning 
Frederik de Grote aan. Deze vergelijking drong zich meermaals bij hem op tijdens het bezoek aan 
Hyders hof, bijvoorbeeld in de accuratesse, in de strengheid tegenover overtreders van bevelen, 
in de dagelijkse inspanning om het leger te reguleren en te verbeteren en in de strikte dagelijkse 
beantwoording van alle brieven die hij ontvangt. Hoewel Schwartz Hyder in zijn strengheid vaak 
te “tyrannisch” vindt, wordt strengheid op zich door hem niet als negatief ervaren, zolang het 
samengaat met rechtvaardigheid.987 Het is duidelijk dat Schwartz enige waardering voor de
983 G.H.C. Hüttemann en C.W. Gericke, ‘Auszug aus dem Tagebuch der Missionarien vom Jahr 1769’, NHB  1, 356.
984 Christian Pohle, ‘Herm Pohle Tageregister*, NHB  3, 321.
985 Ibid., 324-325.
986 J .  Klein, ‘Aus Herm Kleins B rief von Trankenbar unterm 20ten Oct. 1781’, NHB  3, 403.
987 C.F. Schwartz, ‘Auszug eines Briefs von H erm Schwartz an einen bekannten Prediger im Brandenburgischen; aus 
Tanschaur im Anfange des Jahres 1780’, N HB  3,153-154. Overigens schreef Hendrik Zwaardekroon, V O C - 
commandant van Surat, in zijn “Memorie van Overgave” uit 1702, dat grootmogul Aurangzeb het beneden de
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strengheid en efficiëntie van Hyder kan opbrengen. Schwartz noemt echter ook een 
verbazingwekkend onderscheid tussen beiden: de koning is een geleerde prins, terwijl Hyder niet 
kan lezen. En toch kan niemand hem bedriegen. Eén belangrijk aspect valt op aan de manier 
waarop Schwartz het formuleert. In zijn brief aan een Brandcnburgse predikant spreekt hij 
meermaals van “uw koning”. Frederik de Grote was in zijn beleving niet meer zijn vorst, maar die 
van een ander. Maar Hyder kon evenmin zijn vorst zijn. Een goede morele overheid liet zich 
immers door het woord Gods leiden. De zendelingen moesten schipperen tussen meerdere 
werelden.
Een andere vergelijking ligt voor de hand: de zendelingen tonen beduidend minder 
achting voor de erfvorst van Thanjavur dan voor de opgeklommen generaal. Vooral in zijn 
nadagen voldoet de raja aan de clichés van een overmoedige, wellustige despoot, die het niet goed 
voor heeft met zijn onderdanen. Wanneer de focus niet alleen op de raja zelf wordt gericht, maar 
op de samenleving als geheel, dan valt op dat van een prototypisch klassiek despotisme geen 
sprake is. Inderdaad wordt het systeem beschreven als tot in zijn vezels corrupt, maar de vorst is 
geen eigenaar van al het land en de inwoners zijn niet slechts horigen van hun heer. Toch lijkt de 
klassieke oudheid wel de inspiratiebron voor de representatie van de vorst. Tegenover de 
religieuze, vrouwelijke ‘sardanapalische’ raja, die zijn eigen ondergang regisseert, staat de 
rechtlijnige, strenge machtige, tiranniek opererende opgeklommen generaal.
De beeldvorming van de hoogmoedige raja die door verkeerde raadgevers in zijn eigen 
web verstrikt raakt is klassiek; als topos is het te hedeiden tot beelden van vorsten uit de klassieke 
Oudheid. In de postkoloniale theorie wordt benadrukt, dat aan de Ander in Europese 
beschrijvingen vaak vrouwelijke kenmerken, zoals zachtmoedigheid, bijgelovigheid en 
besluiteloosheid, worden toegeschreven. Bij deze voorbeelden zien we dat deze kenmerken aan 
de ene vorst inderdaad worden toegekend, de raja wordt beschreven als een afhankelijke, 
besluiteloze, wellustige vorst, terwijl Hyder juist als mannelijk, krachtig en koraat wordt 
voorgesteld. Het is dus niet zo dat deze kenmerken als typische topoi voor de Indiase 
samenleving moeten worden gezien, maar veeleer als behorend bij de machtspositie van de vorst 
op dat moment. Hyders positie in Zuid-India dwong respect af. Misschien ligt de vergelijking met 
Frederik de Grote hierom zelfs voor de hand. Schwartz is onder de indruk van zijn bezoek aan 
Mysore. Hij lijkt zichzelf daadwerkelijk als bemiddelaar tussen twee werelden te willen zien.
Typisch Duits was hun oordeel over de politieke verhoudingen niet. De zendelingen 
waren dusdanig geïntegreerd in de Euro-Indiase gemeenschappen, dat hun mening vooral werd 
gevormd door de Zuid-Indiase verhoudingen, zoals die werden gepercipieerd door de 
Europeanen ter plaatse Daarnaast hadden zij via de Indiase christenen een eigen informatiebron. 
Dat de Euro-Aziatische gemeenschap in Tranquebar, hoofdstad van de Deense compagnie, 
andere opvattingen had over de politieke verhoudingen dan soortgelijke gemeenschappen in de 
Brits Indiase steden Cuddalore, Madras en Tiruchirapalli, ligt voor de hand. Juist in de lokale 
context tekenen verschillen zich af. Het gaat daarom te ver om de goed opgeleide zendelingen 
een typisch Brits ‘oriëntaals discours’ toe te schrijven. De zendelingen lijken zich weinig gelegen 
te hebben laten liggen aan de bekende Britse publicaties van bijvoorbeeld Robert Orme en 
Alexander Dow, waarin veel aandacht is voor de vermeende luiheid en hebzucht van de Indiërs, 
en voor de intriges en het machtsmisbruik van Indiase vorsten.988 Alleen in het geval van raja
‘majesteit1 van zijn troon achtte, om zelf brieven o f  ook de meest marginale notities te schrijven. Een heel andere 
interpretatie van hetzelfde fenomeen dus, zie: James D. Tracy, ‘Asian despotism?,ï 275.
988 Zie hiervoor Tzoref-Ashkenazy, ‘German Voices’ (2009), 196-203.
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Thuljaji vlak voor zijn val, is een dergelijk discours herkenbaar, maar dat is eveneens te herleiden 
tot topoi uit de klassieke oudheid.
Een conclusie is ook dat de publicaties over het reilen en zeilen van de vorst exponentieel 
toenemen als er politieke spanningen zijn, zoals tijdens de slag bij de pagode in 1756 en in de 
nadagen van raja Thuljaji. Het functioneren van deze raja kwam pas uitgebreid ter sprake toen 
zijn zelfstandige positie steeds meer in het geding kwam. Dat de zendeling die het dichtst bij de 
E ast India Company stond hier ook het meest negatief over schrijft, is geen toeval. In de 
geschiedenis is dat heel gebruikelijk. In tijden van politieke spanning herleven clichés en worden 
vijandbeelden uitvergroot. Aan een naderende oorlog gaat veel desinformatie vooraf. Dat was 
toen zo en is in onze tijd niet anders.
Serfoji: cultureel contact tussen zendelingen en prins
De laatste jaren bestaat er in toenemende mate belangstelling voor het culturele contact tussen de 
zendelingen Schwartz, John en Gericke en raja Serfoji. Serfoji was de eerste vorst van Thanjavur 
zonder politieke macht wiens soevereiniteit beperkt was tot de directe omgeving van het fort. Hij 
heeft echter veel betekend voor het culturele leven van Thanjavur.989 Serfoji stimuleerde de 
medische wetenschap, onder meer door de inrichting van een rariteitenkabinet, de Zuid-Indiase 
muziek en dans, hij introduceerde de viool en de klarinet in de Indiase muziek, en stimuleerde het 
onderzoek naar de Indiase talen, onder meer door het verzamelen van zeldzame Indiase teksten, 
die zijn samengebracht in de naar hem vernoemde Sarasvati Mahal Library, een van de 
beroemdste bibliotheken van India. Omdat Serfoji niet werd erkend als troonpretendent door 
diens voorganger, raja Amar Singh, werd hij opgevoed in Madras onder de hoede van de 
zendelingen Schwartz en Gericke. Nadat hij door de Britten in 1797 terug naar Thanjavur was 
gebracht om de plaats van Amar Singh in te nemen, werd hij in 1798 als raja geïnstalleerd.
Gezien de goede band tussen Serfoji en de zendelingen is er in de Hallesche Berichte 
opvallend weinig informatie over hem te vinden. Wat erover hem is geschreven, is zeker 
informatief. Uit een brief van Janike blijkt immers, dat de uithuisplaatsing van Serfoji in 1792 
bepaald niet op zachtzinnige wijze plaatsvond: raja Amar Singh erkende de jonge prins Serfoji 
niet als zijn opvolger. Daarom maakte hij het leven van hem en van de weduwen van zijn 
voorganger knap zuur. De raja beschuldigde een van de weduwen ervan een tovenaar (“Pusari”) 
te hebben betaald om zijn schoonzoon om het leven te brengen. Hierop liet hij de tovenaar 
ophangen voor het venster van de weduwe, ging buiten het fort wonen en liet al zijn eten en 
kleding controleren op hekserij. Toen ook de pleegmoeder van Serfoji overleed, mocht de prins 
haar niet de laatste eer bewijzen. De raja zag dit als zijn eigen recht en liet het aan anderen over 
om bij de crematie de brandstapel aan te steken. Het gouvernement te Madias werd 
gewaarschuwd over de gespannen situatie. Schwartz kreeg de opdracht om Serfoji naar Madras te 
halen, samen met de weduwen en alle verwanten die hen wilden volgen. Met twee compagnieën 
en 500 sepoys werd het paleis van de raja bezet om hem te verhinderen de prins geweld aan te 
doen. Ze kwamen precies op tijd: de raja had hun drinkwater afgesloten en de marktkooplui
989 Savithri Preetha Nair, Raja Serfoji //, Science, Medicine and EnHghtenment in Tanjore (New Delhi 2012), V.S Radhika, 
Devehpment ofsadir in the courtofRajaSerfoji-Tl (1798-1832) o f Tanjore (Hyderabad 1996), 47-100, Indira Viswanathan 
Peterson, T h e  cabinet o f  King Serfoji o f Tanjore: A European collection in early nineteenth-century India’, Journal o f 
the History o f Collecttons, 11,1 (1999), 71-93, Savithri Preetha Nair, ‘Natlve Collectlng and Natural Knowledge (1798— 
1832): Raja Serfoji I I  o f  Tanjore as ‘Centre o f Calculation”, Journal o f the Royal Asiatic Society 15, 3 (2005), 279-302.
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verboden nog iets aan hen te verkopen.990 Het verhaal van Janicke bevestigt het beeld van 
oosterse intriges aan het hof van Thanjavur.
Dat verandert als Serfoji door de zendelingen wordt opgevoed om zelf de troon bestijgen. 
Over deze periode — van 1792 tot 1796 — is echter weinig terug te vinden in de Hallesche Berichte. 
Hoewel deze taak was weggelegd voor Gericke en Schwartz, schrijven zij er nauwelijks over. 
Schwartz meldt nog wel, dat Serfoji in Madras Engels leert en goede boeken leest.991 Het meest 
informatief over zijn contact met Serfoji is John, die de aanstaande raja om de twee maanden 
lesgeeft over de geografie van Zuid-India, Europa en de rest van de wereld, over geschiedenis, 
sterrenkunde en natuurlijke historie.992 Uit alles blijkt dat John Serfoji wilde ‘verlichten’. Hij leerde 
— in Johns woorden — de prins hoe het mogelijk is, dat kapitein Cook de wereld omzeilde zonder 
het melk- en botermeer aan te treffen, of de reusachtige berg waarop de slang Adisesha, die onze 
aarde op zijn kop draagt, rustte. Hij benadrukte dat de zon- en maansverduisteringen niet worden 
veroorzaakt door het gif van deze slang. Ook maakt hij de prins gevoelig voor zijn directe 
omgeving: geen vruchtbaar of onvruchtbaar voorwerp, geen boom, die hem nog onbekend is, 
geen machine mag hem tijdens zijn wandelritten koud laten. John laat de ogen van de prins 
wennen aan symmetrie; het resultaat merkt hij meteen in de inrichting van Serfoji’s eigen ruimte.
John geeft ook instructies over de politiek. Hij legt de prins uit dat het voor zijn 
functioneren als vorst van het grootste belang is om de juiste critici om zich heen te verzamelen. 
Als voorbeeld van hoe het niet moet, geeft hij het verval van het Franse koninkrijk, waar de 
regenten in wellust leefden, zich door vrouwen lieten leiden en het regeren aan vleierige, listige en 
zelfzuchtige ministers overlieten. Volgens John had het ongeluk van koning Lodewijk XVI en 
zijn familie kunnen worden voorkomen, als hij bij tijd en wijle naar de bezwaren van zijn 
parlement had geluisterd. Zijn belangrijkste boodschap is, dat een koning die niet luistert naar zijn 
onderdanen, geen goede vorst is. Johns brief is gedateerd in 1795; hij was toen waarschijnlijk nog 
niet geïnformeerd over de uitwassen van de Franse Revolutie.
Daarmee zet John andere accenten dan Christian Schwartz, die op zijn doodsbed enkele 
beduidend minder ‘democratische’ adviezen aan Serfoji meegeeft. Schwartz benadrukt, dat als 
Serfoji gaat regeren hij dat moet doen zonder pronken, uiterlijk vertoon en zinnelijke lusten, die 
het hart verderven. Hij moet erop toezien dat recht en gerechtigheid gehandhaafd blijft en dat 
zijn onderdanen onder zijn regering gelukkig worden. Daartoe moet hij zich wekelijks meermaals 
door de hoogste rechter van het land laten informeren over de handhaving van het recht en de 
regering van het land. Bij Schwartz is het organiseren van kritiek geen issue: het volstaat om 
wekelijks te luisteren naar de opperrechter. Tot slot roept hij op tot bescherming van de 
christenen en spreekt hij de hoop uit dat Serfoji de weg van Jezus zal volgen.993
Als Serfoji eenmaal op de troon zit, komt in de Hallesche Berichte een geheel ander beeld 
naar voren van de raja van Thanjavur dan tot dan toe het geval was. Waar de zendelingen 
voorheen steeds hengelden naar contact, blijft Serfoji ook als ‘koning’ van Thanjavur heel 
toeschietelijk. Dat blijkt bijvoorbeeld uit Johns beschrijving van de intocht van de raja in
990 Joseph Daniel Janicke, 'Auszug eines Briefes von Herm Janicke an H erm John in Tranckenbar, den 21sten 
November 1792’, NHB  4, 683-684, zie ook id., Memoirs o f the Reu Joseph D. Jaemcke, /! Fellow Labourer o f Schwartz a' 
Tanjore (Londen 1833), 92-95.
991 C.F. Schwartz, “Von Herm Schwarz, Tanschaur, den 4ten Februar 1794’, NHB  4, 998.
992 C.S. John, ‘Bemerkungen auf einer Reise nach Tanschaur, Tirutschinapalli und Madras, Vom  Februar bis May 
1795’, N HB  5 ,167-170.
993 A.F. Cammerer, ‘Von Herm Cammerer an ebendenselben, Trankenbar den 10 Febr. 1798’, N HB  5, 557.
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Tranquebar in 1802.994 Als Serfoji Tranquebar binnenkomt, ziet hij John en zijn familie in de 
deuropening, kijkend naar de stoet. Hij stijgt af en omarmt de zendeling naar plaatselijk gebruik 
drie keer, onderhoudt zich ettelijke minuten met hem en belooft op de terugweg weer langs te 
komen. Hij komt te voet terug, aan de hand geleid door zowel de Britse generaal als de Deense 
commandant, in het bijzijn van meerdere Britse officieren. De raja nodigt John uit nog diezelfde 
avond in zijn tent buiten de stad te komen. John geeft hem enkele landkaarten en een boek van 
William Gurthrie, Geographical Grammar, mee, een typisch product van de Schotse Verlichting.995 
Uiteindelijk dankt de raja hem per brief — in het Engels — en zendt John enkele schalen als 
geschenk.
De genegenheid van de raja voor de zendelingen blijkt ook uit het briefje dat hij bij de 
dood van Schwartz schrijft aan de Societyfor Promoting Christian Knowledge. Hij stelt voor om op zijn 
kosten, uit dank aan zijn “vader, vriend, beschermer en leider van zijn jeugd’, in de protestantse 
kerk van Thanjavur, een monument ter nagedachtenis van hem in te richten.996 En bij de dood 
van Gericke zou de raja tranen hebben geplengd. Hij besloot de armen die Gericke verzorgde in 
Madras een toelage te geven van maandelijks 45 pagoda.997
Wat een verschil tussen Wiedebrocks hofreis uit 1753 onder leiding van de Deense 
kapitein Sivers! Wiedebrock moest zich schikken in zijn rol als tolk-vertaler. Hij beschreef een 
oosters geklede vorst, terwijl de kleding van Serfoji in de beschrijvingen van Schwartz, Jiinicke en 
John buiten beschouwing blijft. Alleen over zijn gelaatskleur laten de zendelingen zich uit. John 
schrijft dat de negentienjarige prins in opleiding een man is met een vriendelijk voorkomen en 
een voor India zeldzame, tamelijk witte huidskleur, die in geringe mate geel toont.998 De pas 
gearriveerde zendeling Holzberg, waarvan men zich kan afvragen of hij de raja überhaupt heeft 
gezien, formuleert het anders, maar bedoelt hetzelfde: “Der jetzige Rajah ist von Farbe braunlich, 
im übrigen aber ganz Europaer. Er ist würdig, ein Fürst zu seyn, und Indien hat ohnstreitig noch 
keinen Fürsten seines gleichen gesehen”.999 Serfoji werd niet als oosterling gepresenteerd, eerder 
als een westers opgevoede Indiase vorst, op wie de zendelingen hun hoop vestigden. Holzberg 
benadrukt dat men zonder goede leiding weinig van de Indiase bevolking kan verwachten. Er 
heerst geen gemeenschapszin onder hen. Slechts wanneer ze onder voortdurend toezicht staan, 
kan door hen iets tot stand worden gebracht. John vraagt zich af waarom de raja geen christen is, 
daar waar hij openstaat voor zo veel christelijke kennis, gevoelens en handelingen. Hij vermoedt 
dat het in de huidige politieke verhoudingen onmogelijk is omdat de brahmanen, die ook Serfoji 
overal omgeven en gadeslaan, een te grote invloed op hem hebben.
8.4 Spiegel van het vaderland? Indiase politieke verhoudingen in de ogen van de 
zendelingen
Volgens de Duits-Indiase historica Gita Dharampal-Frick was India voor vroegmoderne Duitse 
reizigers minder ver en vreemd dan men op het eerste gezicht zou verwachten. Niet alleen
994 C.S. John, ‘Von Herm John, Trankenbar, den 19. Jan. 1802’, NHB 5, 1010-1011.
995 Robcrt Mayhewa, ‘William Guthrie's Geographical Grammar, the Scottish Enlightenment and the Politics o f 
Biitish Geogcaphy’, Scottish GeographicalJournal, 115 ,1  (1999), 19-34.
996 G eoig Christian Knapp, Vorrede, 20. April 1802, NHB  5, VII-VIII.
997 C.S. John, ‘H erm John’s Tagebuch vom jahr 1804’, N HB  6, 248-249.
998 C.S. John, ‘Bemerkungen auf einer Reise nach Tanschaur', NHB  5,167-
999 Immanuel Gottfried Holzberg, ‘An den Herm Pastor Ubele in London vom 12ten Dec. 1799’, N H B  5, 918.
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herkenden de Duitse reizigers in de vele Indiase vorstendommen hun eigen politiek verdeelde 
samenleving, en vertoonde het Indiase kastenstelsel in hun ogen overeenkomsten met de eigen 
standenstaat, ook de Indiase sociaal-economische verhoudingen en de stand van de techniek 
waren minder ver verwijderd van de eigen Duitse proto industriële samenleving dan de 
hedendaagse lezer zou verwachten.1000 Pas met een aanwakkerend vooruitgangsgeloof en het 
begin van een industriële revolutie zou de idee postvatten, dat India achterloopt.
Inderdaad hadden de zendelingen een goed referentiekader. Het verdeelde politieke 
landschap in het Heilige Roomse Rijk der Duitse natie had wel wat weg van het Indiase Mogul- 
rijk, dat in de praktijk steeds minder voorstelde. Dat de zendelingen reguliere begrippen als 
koning, stadhouder en regent gebruikten voor Indiase bestuurders is heel logisch. Men kan niet 
anders dan in eigen woorden weergeven hoe het land wordt geregeerd. Sommige streken 
brachten meer herkenning dan andere. Uit de spaarzame vergelijkingen die de zendelingen 
maken, blijkt overigens niet altijd een hoog verfijnd zelfbeeld. Zo vergelijkt Christian Schwartz de 
verhoudingen in het gebied van de “Paleiagarer” (Poligar) met die van de Duitse baronnen uit het 
oude feodale systeem. De vergelijking is saillant, omdat de Poligar ook worden geportretteerd als 
moeilijk te bedwingen heren, die vaak weigeren aan hun verplichtingen tegenover hogere vorsten 
te voldoen. Oorlogvoeren tegen hen is gemakkelijker gezegd dan gedaan, omdat ze, wanneer ze 
worden belegerd, hun eigen kampement platbranden en de bergen intrekken waar geen leger hen 
kan volgen, ’s Nachts komen ze dan weer beneden om te roven en plunderen wat ze maar 
kunnen.1001 Matthias Sprengel vergelijkt de krijgslustige Marathen met Duitsers, omdat beide 
bevolkingsgroepen massaal als soldaat dienst nemen bij andere vorsten dan de eigen. De spiegel 
die hier wordt voorgehouden is niet die van de geciviliseerde hofcultuur, maar eerder van ruwe 
bolsters, die in de marge van de samenleving weten te handhaven.
Wanneer de zendelingen vergelijkingen met Europa maken, blijkt het verschil niet eens 
groot. In de vergelijking van John tussen Madras en Kopenhagen legt de laatste het af. Het fort 
van Madras en de uitgestrekte ‘zwarte’ stad zijn volgens hem groter dan de omvang van 
Kopenhagen. En volgens Gericke is het in Arcot elke dag Leipziger Messe: alles is er te koop. Pas 
aan het einde van de achttiende eeuw vallen de verschillen meer op dan de overeenkomsten. Als 
de steden het hebben moeten afleggen tegen de E ast India Company, is er aandacht voor de nauwe 
straatjes, de overbevolking en de slechte hygiëne in die stadswijken, waar de autochtone Indiase 
bevolking woont. Niet alleen in de massaliteit, ook in orde en schoonheid verschillen de Indiase 
steden van de Europese. Opmerkelijk is dat de ‘zwarte stad’ pas een thema wordt in de berichten 
bij John en Rottier. Daarvoor werd een stad als Tiruchirapalli vooral als een onneembare veste 
gezien.
Het is de vraag of Schwartz’ vergelijking tussen Hyder Ali van Mysore en de Pruisische vorst 
Frederik de Grote door zijn collegae werd onderschreven. Daarvoor was de beeldvorming van 
Hyder misschien te gecompliceerd, variërend van een tactisch veldheer en slimme bestuurder tot 
brute oorlogsmisdadiger, die zonder wrok neus en oren van onschuldige mensen liet afsnijden. 
Wie in de wijze waarop de zendelingen India beschrijven een spiegel wil zien van hun eigen 
cultuur komt na lezing van dit hoofdstuk op diverse eigenschappen uit. De zendelingen 
constateerden enerzijds een gebrek aan orde, symmetrie, efficiënte en daadkrachtige leiding, en 
anderzijds een overdaad aan corruptie en afgoderij. Het is echter de vraag of hier sprake is van
1000 Gita Dharampal-Frick, Indien im Spiegel\ 3-4 ,11 ,164-165, 232, 304-305.
1001 C.F. Schwartz, ‘Herm Missionarii Schwartz Nachricht von seiner Reise in Tipu Sultans Land*, N H B 3, 362.
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een tegenstelling met het vadedand, of je kunt spreken van een dichotomie tussen Europese orde 
en Indiase chaos, tussen daadkracht en slapte, onkreukbaarheid en corruptie, christenheid en 
bijgeloof. Daarvoor hadden de zendelingen teveel kritiek op de Europese samenleving zelf, en 
niet in de laatste plaats op liederlijke Europeanen in India, die zich weinig voorbeeldig gedroegen.
8.5 Conclusie
Uit dit hoofdstuk blijkt hoezeer de plaatselijke machtsverhoudingen bepalend zijn geweest voor 
de beeldvorming van India. Omdat Indiase macht in de tweede helft van de achttiende eeuw 
sterk afnam, veranderde de wijze waarop de zendelingen de Indiase vorsten, steden en paleizen 
beschreven navenant. In de tweede helft van de achttiende eeuw was het discours van de 
zendelingen sterk in ontwikkeling. Er was zeker geen sprake van één coherent hegemoniaal 
discours, maar veeleer van uiteenlopende representaties, afhankelijk van de positie van de 
zendelingen, het contact dat ze hadden met de Indiërs en de macht en uitstraling van de persoon 
of plaats die werd bezocht.
In de beschrijvingen van de zendelingen waren macht en religie sterk aan elkaar 
gekoppeld, vooral waar het gaat om de Indiase vorsten. Zo kon raja Thuljaji, de laatste 
zelfstandige raja van Thanjavur, in de ogen van de zendelingen weinig goed doen. Diens tanende 
macht werd onder meer verklaard door de sterke invloed van brahmanen aan het hof, die met 
religieuze rituelen hun positie bij de vorst probeerden te versterken. Door alle intriges kon de 
vorst zijn aandacht nauwelijks nog richten op het bestuur van het land. De door de zendelingen 
beschreven hindoeïstische rituelen speelden dus een belangrijke rol in de ondergang van het 
koninkrijk. Christian Friedrich Schwartz beschreef juist in deze periode het despotische karakter 
van het vorstendom, waarin de vorst, de brahmanen en onderdanen elkaar in de greep hielden. 
Hoewel iedereen slachtoffer was van het onderdrukkende systeem, de koning incluis, waren 
vooral de armen hiervan de dupe, omdat zij met hun zweet en bloed de luie, trotse hoger 
geplaatste Indiërs rijk moesten maken. De vorst werd neergezet als een zwakke despoot de 
ondergang aan zichzelf te danken had, vergelijkbaar met de vrouwelijke Assyrische vorst 
Sardanapalus, die zijn eigen paleis in brand stak. Schwartz’ mededogen met de Indiase bevolking 
kwam niet alleen voort uit zijn christelijk inspiratie, maar was ook verwant met ideeën die leefden 
binnen de East India Company, waar eveneens kritiek was op de uitbuiting van de Indiase 
bevolking door Indiase vorsten.
Tegenover de zwakke, sterk religieuze raja van Thanjavur beschreef Schwartz de 
machtigste Zuid-Indiase vorst Hyder Ali van Mysore als een verlicht despoot, die in veel 
opzichten vergelijkbaar was met Frederik de Grote. Schwartz’ beeld van de seculiere Hyder -  het 
was niet eens duidelijk of hij een religie had - staat in contrast met beschrijvingen van de vorst 
door de zendelingen aan Koromandelkust. Zij zagen in hem vooral een bruut veldheer, die het 
Indiase land ruïneerde en niets ontziend te werk ging. Het perspectief van de zendelingen ter 
plaatse speelt ook hier een belangrijke rol in de verklaring van het verschil. De zendelingen in de 
nederzettingen aan de kust hadden sterk te lijden onder de belegering door Hyders manschappen. 
Schwartz had als onderhandelaar echter oog voor Hyders kwaliteiten.
De zendelingen hadden daarnaast weinig oog voor de wijze waarop in India zelf 
wereldlijke en geestelijke macht met elkaar waren verweven. Dat gold in het bijzonder voor de 
beschrijvingen van het rotsfort van Tirichirapalli, dat zowel een militair bolwerk als een
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pelgrimsoord was. De religieuze functie van deze rots werd door de zendelingen nauwelijks 
besproken. In plaats daarvan relativeerden zij het belang van een van de tempels op de rots en 
beschreven ze het uitzicht op de top vanuit een christelijk perspectief. Een belangrijke reden voor 
deze vorm van toe-eigening van de rots was dat in Tiruchirapalli een zendingspost geopend was. 
Dat deze stad ook een hindoeïstisch pelgrimsoord was droeg niet bij aan het beeld van een stad 
met een wenkend perspectief voor de christenheid. Bovendien hadden de zendelingen weinig 
behoefte om hun lezers te informeren over de pelgrimage die zijzelf moesten maken om de top 
van de heuvel te bereiken. In de loop van de tweede helft van de achttiende eeuw veranderden de 
beschrijvingen van de zendelingen van deze stad. Beschreven ze in de jaren 1760 nog een rijke, 
machtige vesting, in de jaren 1790 beschreven ze een ongezonde, dichtbevolkte stad met 
vervallen wallen en een rots, waarvan vooral de plantjes tussen de spleten de moeite van het 
onderzoeken waard waren. Deze perspectiefwisseling moet eveneens worden gezien in het licht 
van de veranderde machtsverhoudingen in de streek. Door de Britse overmacht aan het einde van 
de achttiende eeuw was het strategische belang van het bolwerk sterk gereduceerd. Vandaar dat 
de zendelingen oog kregen voor geheel andere aspecten van de stad.
En ook in de beschrijving van de Indiase paleizen spelen de veranderende 
machtsverhoudingen een bepalende rol. Daar waar de vorst oppermachtig was, waren de 
beschrijvingen van diens paleis oppervlakkig. De zendeling die diens paleis bezocht, had 
nauwelijks de gelegenheid om het paleis te observeren. Het machtsverval van de vorsten werd in 
de beschrijvingen op meerdere manieren zichtbaar. Een belangrijke factor in de beeldvorming 
was dat het contact met de Indiase vorsten veranderde, waardoor de zendelingen meer tijd 
hadden om het paleis te bekijken. Christian Schwartz trad op als onderhandelaar met de raja van 
Thanjavur en bezocht als diplomaat het hof van Hyder Ali van Mysore. Hij beschreef de hoven 
van deze vorsten als ‘werkpaleizen’, die druk werden bezocht door hoge brahmanen, bestuurders 
en belastinginners die uitvoerig met elkaar in gesprek waren.
Nadat de Indiase vorsten steeds meer wereldlijke macht moesten inleveren, ontstonden 
nieuwe vormen van contact, die van invloed waren op de beeldvorming. De zendelingen Klein en 
Schwartz werden in Tiruchirapalli door Britse compagiensdienaren rondgeleid in het paleis van de 
nawab van Arcot. Zij beschreven dit paleis als ware het een museum. Hoewel de architectuur niet 
in alle opzichten naar hun smaak was, zag het er wel koninklijk uit. Het paleis van de raja van 
Thanjavur kon de zendelingen echter minder bekoren. Zij beschreven het als een hof vol 
loslopende dieren, zonder enige glans. Het contact met de machteloze raja was op dat moment 
ronduit slecht. Dat gegeven werkt door in de beschrijvingen van diens paleis. Opmerkelijk is dat 
het paleis van de raja niet meer is beschreven door de zendelingen nadat Serfoji in 1799 de troon 
besteeg. Het contact met deze raja was zo goed, dat hij de zendelingen thuis in Tranquebar 
bezocht. Dat bezoek is wel beschreven. Het symboliseert de wijze waarop het contact tussen de 
vorst en de zendelingen was veranderd.
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9. Tussen universeel heidendom en de wijsheid van de brahmanen
In 1779 legden Schwartz en de Britse generaal Sir Hector Munro in het fort van Thanjavur 
gezamenlijk de eerste steen voor de bouw van een Anglicaanse kerk1002 De gebeurtenis was 
volgens de zendelingen van het grootste belang, daar het “heidendom’ zich in deze stad sterk had 
uitgebreid. Alleen al in de vesting waren 92 grotere en kleinere afgodentempels.1003 Woorden als 
“Heiden” en “Götzen” zijn in de Hallesche Berichte heel gebruikelijk. De vraag die ik in dit 
hoofdstuk behandel, is hoe de ‘heidenen’ in de Hallesche Berichte werden verbeeld. Daartoe is enige 
begripsgeschiedenis noodzakelijk. In de vroegmoderne tijd werd het heidendom als een van de 
vier hoofdstromen van de godsdiensten in de wereld beschouwd, naast het jodendom, het 
christendom en de islam. Onder het heidendom werden alle niet monotheïstische godsdiensten 
omschaard. De zendelingen kenden het heidendom uit de bijbel. Daarnaast leerden ze over 
heidenen in de recente reisverslagen van over de hele wereld. Maar het beeld van het hindoeïsme 
kwam vooral tot stand in contact met de Indiase bevolking, in de vele zendingsgesprekken 
waarover verslag werd gedaan in de Hallesche Berichte. Om het beeld van de Indiase ‘heidenen’ 
beter te begrijpen, onderscheid ik vier perspectieven van waaruit de zendelingen het hindoeïsme 
aanschouwden. Na dit te hebben besproken, kijk ik naar veranderingen in de aandacht voor en 
het oordeel over het hindoeïsme, door de zendingsgesprekken te analyseren en door in het 
bijzonder te kijken naar hoe de zendelingen schreven over het kastenstelsel en de vele tempels en 
pagodes die het land rijk is. Het tijdschrift biedt niet alleen veel informatie over de voorin­
genomenheid van de auteurs, maar ook over de verschillende vormen van cultureel contact, en in 
toenemende mate ook over de Indiase religies zelf. Enerzijds leken de zendelingen de ‘heidenen’ 
al te kennen uit de bijbel, anderzijds moesten ze zich steeds weer opnieuw in de dagelijkse 
omgang tot hen verhouden. Van belang daarbij is wat de zendelingen wel, en wat ze niet 
beschreven. Op welke aspecten van de religie vestigden zij hun aandacht? En vanuit wiens 
perspectief beschreven zij de religie, vanuit dat van de lagere kasten, voor wie het geloof vooral 
een alledaagse praxis was, of vanuit dat van de brahmanen, die veel kennis hadden van de oude 
overlevering, en daarmee een heel ander beeld van de religie overbrachten dan bijvoorbeeld de 
paria’s? Aan het einde de eeuw nam de interesse in oude Indiase teksten onder Europeanen snel 
toe. De Indiase ‘heidense’ religie raakte in Duitsland ook bekend onder andere namen, zoals “die 
Theologie der Braminen”, “Braminischer Weisheit”, of de religie van de “Gentoos”, dan wel 
“Hindus”.1004 De verzamelnaam “Hinduismus” raakt echter pas in de loop van de negentiende 
eeuw ingeburgerd.1005
Uit dit hoofdstuk blijkt, dat er in de Hallesche Berichte geen lineaire ontwikkeling was van 
een beeld van het Indiase “heidendom’, dat in verschijningsvorm veigelijkbaar was met andere 
polytheïstische godsdiensten, tot de meer specifiek Indiase brahmaanse wijsheid. Uiteenlopende 
visies op het hindoeïsme bleven naast elkaar bestaan. Toch zien we grote veranderingen, 
bijvoorbeeld in de beeldvorming van religieuze festivals en van Indiase tempels. Uiteindelijk is 
ook het beeld van ‘de wijze Indiër’ terug te vinden in het tijdschrift, maar het beklijft niet. In dit
1002 D e huidige Schwartz Church.
1003 j.B . Kohlhoff e.a., ‘Berichte von 1779; Reisen der Missionai^en’, N H B  2 ,1 3 20 ,1331 .
1004 Zie onder veel meer: C.M. Wieland, ‘Einige Anmerkungen über Hm. Dows Nachrichten von der Religion der 
Braminen’, DerTeutscbe Merkur, 2 (1775) , 156-167; ‘E ine Probe braminischer Weisheit', Deutsches Museum 2 (1779), 
69-70; D .H. Hegewisch, ‘TJber die Litteratur der Hindus’, Berünische Monatscbrifl (1794), 133-141.
i ° ° 5  D e  e e r s t e  boeken m et het woord “Hinduismus” in de titel verschijnen zelfs pas begin twintigste eeuw.
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hoofdstuk zal ik niet alleen laten zien hoe belangrijk de eigen opvattingen van de zendelingen 
waren voor de veranderende beeldvorming van India, maar ook, dat deze opvatting juist 
ontstond in de confrontatie met de Indiase religie zelf, op straat, tijdens religieuze festivals, in 
tempels, pagodes en aan het einde van de eeuw ook in de Indiase literatuur. En op de 
achtergrond speelt de koloniale context een belangrijke rol.
9.1 Vier perspectieven op het heidendom
In de vroegmoderne tijd werd het ‘heidendom’ gezien als een vervallen vorm van het Jodendom. 
Europeanen gingen er vanuit, dat de heidenen ooit het scheppingsverhaal hadden gekend, evenals 
de wetten van Mozes, maar dat zij zijn de boodschap waren vergeten of dusdanig hadden 
vervormd, dat er niets meer van was te herkennen. Volgens de auteur van het lemma 
‘Heydenthum’ in Zedlers Universaüexicon, is het heidendom niets dan een bijgelovige dwaling.1006 
Heidenen zien hardnekkig en affectueus goddelijke eigenschappen daar waar ze niet zijn. De 
auteur van het lemma maakt onderscheid tussen zuivere, filosofische en vermengde heidenen. 
Zuivere heidenen herkennen de zichtbare God in de zon, maan en sterren, op aarde, in de zee, op 
de toppen van bergen, ja zelfs in alle rivieren en beekjes. Ook satan wordt zo vereerd en de dode 
zielen worden verafgood. Alle gebeurtenissen, deugden en ondeugden, geluk en ongeluk, worden 
door goddelijke werkingen verklaard. Men treft deze plebejische vorm van het heidendom vooral 
aan bij volken uit het morgenland, zoals de Perzen, “Calecutensem” (bewoners van Calcutta), 
Japanners en Mexicanen. Het zuivere heidendom erkent volgens de auteur de natuur zelf als 
God. Filosofen als Aristoteles, Epicurus, enkele Chinese wijsgeren, en ook Baruch Spinoza zijn 
vertegenwoordigers hiervan. Tot slot doelt de auteur met ‘vermengde heidenen’ op katholieken, 
die tijdens de hoogmis ‘hun helden eren als waren het goden’. Zij hebben wel kennis hebben van 
de ene God, maar vereren Hem op heidense wijze.
Uit het lemma blijkt hoe gemakkelijk er in 1735 nog werd gedacht over het kerstenen van 
de niet-Europese volken. De anonieme auteur gaat er vanuit, dat het zuivere heidendom zo grof 
is en voor de hand liggend, dat het gemakkelijk kan worden weerlegd en uitgeroeid 
(“ausgerottet”). Ook blijkt de auteur weinig verschil te maken tussen varianten van het zuivere 
‘heidendom’. O f ze nu afkomstig zijn uit Azië, Afrika of Amerika, ze worden allen gecate­
goriseerd als afvalligen van het Mozaïsche geloof. Vanuit dat perspectief zijn de verschillen 
minder relevant. Het verschil dat de auteur wèl maakt, is dat tussen polytheïsme, spinozisme en 
katholicisme. Hoe uiteenlopend deze ook zijn, hij brengt ze onder één noemer. In de tweede helft 
van de achttiende eeuw echter, kregen de verschillende varianten van het ‘heidendom’ in Europa 
steeds meer reliëf. Niet alleen zou men niet meer zo gemakkelijk het zuivere, het filosofische en 
het vermengde heidendom onder één noemer brengen, ook werd in Europa steeds meer bekend 
over de verschillende wereldgodsdiensten, eerder al over het confucianisme in China, later ook 
over het hindoeïsme in India.
In de vroegmoderne tijd werden vier hoofdstromen van godsdiensten in de wereld 
onderscheiden. Deze zijn ook in India terug te vinden en als zodanig beschreven door Johann 
Lucas Niekamp in zijn uitgebreide samenvatting van de eerste decennia van de Hallesche Berichte. 
Niekamp besteedt weinig aandacht aan de Indiase joden, die vooral in Cochin leven. Volgens
1006 “Heydenthum’, Johann Heinrich Zedlers grojks vollstandiges Universallexicon aller Wissensschafften und Künste, 12 (Halle 
en Leipzig 1735), 1998-2004.
260
hem hebben alleen de joden uit Madras zich direct vanuit Europa in India gevestigd. Sommige 
van hen zijn getrouwd met Indiase vrouwen en zijn geleidelijk aan steeds meer onder de 
islamitische invloed komen te staan.1007 Voor de zending zijn ze weinig interessant, omdat ze 
moeilijk zijn te bekeren. Dat geldt ook voor de autochtone christenen, Armeniërs en Thomas- 
christenen. Ze zijn volgens Niekamp onderling sterk verdeeld, onder meer over de vraag o f ze 
tijdens de mis zuur o f zoet deeg moeten gebruiken. Thomas-christenen zijn sterk gebonden aan 
de regels van hun voorvaders, ze kunnen de in Tranquebar gedrukte boeken niet lezen en wonen 
veraf van de zendingsposten. O f ze daadwerkelijk afkomstig zijn van de apostel Thomas, wordt 
door de zendelingen betwijfeld. Mögelijk zijn ze door een gelijknamige Syrische priester bekend 
geraakt met het christendom. Veruit de belangrijkste Indiase minderheid zijn de moslims. In de 
Hallesche Betichte worden ze steevast “Moren” genoemd. In beschrijvingen van Indiase moslims 
werden er steeds drie eigenschappen uitgelicht: hun uitheemse karakter, hun rotsvaste geloof en 
hun syncretisme. De hardnekkige trots waarmee zij de leer van Mohammed aanhangen, leidt 
ertoe, dat zij zich niet willen laten onderrichten. Hun voorgangers hebben tijdens het gebed op 
vrij- en feestdagen vaak een zwaard of geweer in de hand, ten teken dat zij hun religie met hand 
en tand zullen verdedigen. Volgens Niekamp vormen moslims in India geen “Nation”, niet één 
bevolkingsgroep zoals de joden, maar verscheidene religieuze sektes met uiteenlopende 
opvattingen.1008 Als voorbeeld noemt hij de “Tulucker”, die vaak dienst doen als ruiters in het 
leger. Moslims hebben vaak een betere positie in de samenleving dan de ‘Malabaren’, onder meer 
omdat ze goede ingangen hebben bij de Indiase hoven. Ze hebben volgens Niekamp echter niets 
voor op de ‘heidenen’. Hij vindt hun levenswandel onbeschaamd en ergerlijk en hun openbare 
orde slecht.
Opmerkelijk is dat Niekamp de belangrijkste groep, de heidenen, vooral beschrijft naar 
hun afkomst en huidskleur.1009 Hij onderscheidt ze naar taal en levenswijze in verschillende 
‘naties’ — bevolkingsgroepen — niet naar verschillen ‘sectes’ of geloofsovertuigingen. De zwarte 
huidskleur van de tamils (“Malabaren”) is volgens Niekamp aan niets anders toe te schrijven dan 
de zon. Een brahmaan of een andere uit het noorden afkomstige Indiër, is niet zo zwart is als een 
paria, die zich alle dagen in het zweet en het stof werkt en die steeds weer braadt in de zon. 
Daarom kunnen Europeanen, wanneer ze wat heidense manieren ovememen, zich vaak ge­
makkelijker voordoen als brahmanen.
De rijksgeschakeerde ‘heidense’ religie bespreekt hij in een apart hoofdstuk.1010 Niekamp 
ziet zowel het Griekse en Romeinse als het Indiase heidendom als een bewijs hoe de mens in 
waanzin kan vervallen. Als je de tamils vraagt o f ze in één God geloven, zeggen ze ja, maar in de 
praktijk is God in onnoemelijk veel varianten, ‘zowel in de zuil als in het venster’ aanwezig. Zelfs 
vogels en overleden koningen worden als goden aanbeden. Zij uiten hun geloof in metafysische 
speculatie, afgodsceremonieën en andere uiterlijkheden, zonder zich te bekommeren om de ware 
boodschap Gods. Hun onverschilligheid neemt vaak een dusdanig lichtzinnige vorm aan, dat zij 
zich nauwelijks nog om de waarheid bekommeren: “Geld, Reis und Kleider sey ihr Gott”.1011 
Onderling zijn ze het vaak niet met elkaar eens vanwege de uiteenlopende stromingen, die naast 
elkaar bestaan. Niekamp noemt het een hiëroglifische godsdienst, waarin niet alleen Egyptische






en Joodse ceremoniën zijn te herkennen, maar ook sporen uit het Oude Testament, van Noach 
en de zondvloed, van Lot, Job en Mozes, en zelfs ook van Jezus. Het vermoeden dat Brahma en 
zijn vrouw Saraswati geen andere waren dan Abraham en Sarah, wordt bevestigd door de ge­
lijkenis van hun namen.
De wijze waarop de zendelingen het hindoeïsme beschrijven, is te zien als een spiegel van 
het eigen geloof. Enerzijds wordt het als tegenpool van het christendom beschreven, namelijk als 
een afvallige religie, gekluisterd in de ketenen van de duivel, anderzijds zijn in de beschrijvingen 
van de zendelingen juist ook elementen te herkennen van hun visie op de eigen religie. In dat 
laatste geval is het hindoeïsme geen tegenbeeld, maar beschreven volgens sjablonen van het 
christelijk geloof. In deze visie werd ook in het hindoeïsme gezocht naar herkenningspunten, 
zoals een monotheïstische oorsprong, het geloof in één God en in religieuze wetten, een heilig 
boek, een historische grondlegger en een vorm van geloofsbelijdenis.1012
Veel van wat de zendelingen zochten in het hindoeïsme, vonden ze echter niet. Zij 
hadden geen gemakkelijke relatie met de Zuid-Indiase bhaktidevotie, niet alleen vanwege het 
veelgodendom, maar ook omdat in deze traditie meer belang wordt gehecht aan ceremonies, 
rituelen en mystiek, dan aan doctrines en belijdenis. Met hun sterk op de bijbel georiënteerde 
geloof herkenden protestanten minder in de hindoeïstische tradities dan katholieken. In de 
volgende paragrafen bespreek ik vanuit welke perspectieven de zendelingen het hindoeïsme 
bekeken. Vier denkramen waren richtinggevend. De idee dat ook de heidenen in een ver verleden 
één God hebben gekend, de idee dat zij ooit de wetten van Mozes hebben gekend, het piëtis­
tische onderscheid tussen de wereld Gods en de materiële wereld en tot slot het kwaad, ofwel de 
duivel, die als oorzaak werd gezien van zowel het ontstaan als de vasthoudendheid van het 
heidendom. Ik spreek hier van denkramen, omdat ze in grote mate bepalend zijn voor de 
beeldvorming van het hindoeïsme in de ogen van de zendelingen.
Denkraam 1. De verloren kennis van de ene God
De zendelingen gingen er vanuit, dat ook de Indiërs in een ver verleden weet hadden van het 
bestaan van God, maar dat deze kennis verloren is gegaan. Voor de zendingspraktijk was dit een 
belangrijk gegeven. Het uitgangspunt was, dat de heidenen nog wel ergens een besef hadden van 
de waarheid Gods, dat dit besef echter zo was verwrongen, dat het geheel opnieuw moest 
worden aangeraakt. Het is dan ook niet toevallig, dat de zendelingen de monotheïstische 
interpretatie van het hindoeïsme ondersteunden. Iemand als Ziegenbalg vond in zijn uitgebreide 
studie van de Indiase godenwereld genoeg aanwijzingen voor de idee van één goddelijk wezen, 
waarvan alles in de hemel en op aarde afhangt.1013 Volgens hem erkent iedere ‘heiden’ een 
hoogste substantie, door hem “Barabarawastu” genoemd.1014 Ziegenbalgs onderscheidt een 
immateriële en een materiële verschijningsvorm van dit hoogste wezen. Als immaterieel wezen
1012 Fiits Staal, Rules withoutM eaning, Ritual, M antra, and the Human Sciences (New York 1989), 398-390, zie ook Will 
Sweetman, ‘“Hinduism” and the history o f  “Religion”: Protestant Presuppositions in the Critique o f the Concept o f 
Ilinduism’, M ethod andTheory in the Study o f Religion 15/4 (2003), 329-352, aldaar 340.
1013 Bartholomaus Ziegenbalg, Ziegenbalg’s M alabarisches Heidenthum  (W. Caland) (Amsterdam 1926), 39-42, zie ook 
Will Sweetman, ‘The Prehistory o f  Orientalism: Colonialim and the Textual Basis for Bartholomaus Ziegenbalg’s 
Account o f  Hinduism’, New Z ealandJournalofA sian Studies 6,2 (December 2004), 12-38, aldaar 28.
1014 Parapara vastu werd eerder ook door D e Nobili gebruikt en kan vertaald worden met '"hoogste hemel’ o f  ‘buiten 
alle substantie’, zie: Bror Tiliander, Christian and Hindu Terminology, A  Study in Their M utual Relations with Special Reference 
to the Tam ilA rea (Uppsala 1974), 125-132.
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heeft het hoogste geen vorm, geen begin en einde, en kan het met niets worden vergeleken. 
Vanuit dit wezen is alles gestroomd en alles stroomt er naartoe; de goden zijn ervan afhankelijk; 
het is in alles de enige God. De reden waarom deze ene God niet in Indiase tempels wordt 
vereerd is, dat in de religieboeken zoveel is geschreven over de aanbidding en verering van de 
vele goden, dat de aandacht van de Indiërs daarop is gericht. Zij zijn een uitdrukking van het 
materiële wezen van het hoogste, dat volgens Ziegenbalg wèl zichtbare vormen heeft 
aangenomen. Het verenigt mannelijke en vrouwelijke krachten en wordt voorgesteld als één beeld 
met veertien werelden, en aanbeden als een Lingarn, vanwege de fallusvorm volgens Ziegenbalg 
een ‘aanstootgevende figuur”. In de mannelijke variant laat het materiële wezen zich in 
verschillende gedaantes van Shiva kennen, in de vrouwelijke variant in de gedaantes van Shakti.
Het uitgangspunt is hier dat de oude Mozaïsche theologie door Indiase filosofen en 
regenten geleidelijk aan is vervalst.1015 Voor piëtisten is het morele verval een universeel gegeven. 
Sinds Adam en Eva uit het paradijs zijn verjaagd, is de mens belast met het zondebesef. De oude 
Adam in ons kan alleen worden afgezworen en sterven door dagelijks berouw en boetedoening. 
Het verval onder de ‘heidenen’ is dus relatief, niet alleen omdat alle mensen lijden onder de 
erfzonde, maar ook omdat de Indiase bevolking er weinig aan kon doen dat ze geen directe 
kennis had van de boodschap Gods. Zij zijn dus zondig zonder er zelf schuld aan te hebben. Dat 
gegeven verandert echter, als ze door de zendelingen op de hoogte zijn gesteld van de 
boodschap. Vanaf dat moment is hen te verwijten dat ze niet openstaan voor de waarheid Gods.
Het Indiase heidendom was zeker niet uniek. Feitelijk werden alle polytheïstische religies 
onder dit begrip geschaard. Voor een beter begrip van de wereldgeschiedenis van het verval 
zochten ook de zendelingen naar historische dwarsverbanden tussen de verschillende ‘sektes’ 
binnen het heidendom. Ziegenbalg verwijst in zijn overzicht van Indiase goden diverse malen 
naar de Griekse godenwereld. Hij noemt zowel “Letschimi” (Lakshmi) als “Radi” (Rati) Venus en 
“Manmaden” (Mayavati) Cupido, ‘de god van de vleselijke liefde’. De laatste heeft net als Cupido 
een pijl waarmee hij, in de woorden van Ziegenbalg, ‘harten verwondt en volstopt met onreine 
liefde’. Er waren natuurlijk ook grote verschillen met de Griekse godenwereld, maar die 
benadrukt Ziegenbalg niet. Zo hebben sommige Indiase goden duizend hoofden en tweeduizend 
armen, en ook het aantal Indiase goden is opvallend groot. Zo blijken er op aarde driehonderd- 
dertig miljoen goden te zijn, die nog geen pagode of andere plaats van verering hebben 
gevonden. Het zijn er zoveel, dat de uitgever van de Hallesche Berichte zich in 1791 bij de publicatie 
van een synopsis van Ziegenbalgs studie met een nulletje vergist: daar gaat het om ‘slechts’ 
drieëndertig miljoen goden.1016 De idee dat ook de Indiërs oorspronkelijk één God hebben 
gekend, gaf de zendelingen hoop. Een directe aanraking van het hart van de mensen zou genoeg 
moeten zijn om de vonk te doen ontbranden.
Denkraam 2. De verloren kennis van Gods wetten.
De zendelingen gingen er niet alleen vanuit dat de Indiërs in een ver verleden God hebben 
gekend, en dat er nog een kem hiervan in hun leer is terug te vinden, maar ook, dat zij ooit de 
Mozaïsche wetten hebben gekend. De idee dat Gods waarheid in wetten is uitgedrukt, was in de 
vroegmoderne tijd niet ongebruikelijk. De eerste missionarissen die in 1598 in India aankwamen,
1015 Niekamp, Kurt^efafik Missions-Geschicbte, 78-79.
1016 Op een andere pagina staat het aantal wel correct weergegeven: an [B.ZiegenbaJg], ‘Kurze Uebersicht der 
Tamulischen oder Malabarische Göttergeschichte’, NHB  4, 562, 564, 566.
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verdeelden de vier wereldgodsdiensten in de lex christiana, lex iudaica, kx  mohametana en de lex  
gentilium™1 Ook de zendelingen bouwden op deze gedachte voort. In zendingsgesprekken stellen 
zij zich vaak op als leraren die de ware wet verkondigen, en vergelijken zij deze met die van het 
hindoeïsme. Tegen de Indiërs zeggen ze: “euer Weg ist nicht der rechte, sondem voll Gefahr”.1018 
Dat wordt overigens ook bevestigd in de antwoorden van Indiërs, die de zendelingen op­
tekenden. Zo hoort de Indiase prediker Philipp over hem zeggen: “Er sey ein Priester des wahren 
Gesetzes”.1019 De leer van de protestanten werd in Tamil Nadu ook “Tusku-Gesetz” genoemd, 
vrij vertaald de Duitse wet, met als variant “Tuscu-Wedam”, het Duitse weten, verwijzend naar 
de veda’s.1020 De naam werd vaak ook spottend gebruikt, vooral door katholieken: tusku lijkt sterk 
op tusta, dat in het Tamil ellendig betekent.
De zendelingen gingen er vanuit dat er in India wel wetten waren, maar dat deze slecht 
werden toegepast. Zij vonden deze wetten in de “Sastiram”, de shastra, de geautoriseerde teksten 
op het gebied van wetenschap, recht, religie en politiek. Over de shastra zelf wordt in de Hallesche 
Berichte weinig geschreven. Maar uit wat er over is geschreven blijkt, hoezeer zij hun eigen visie op 
de religie spiegelden op die van de Indiërs. Zo wordt er een voor Europeanen kenmerkend 
onderscheid gemaakt tussen de theologische en de filosofische shastra. Volgens de Indiase 
catecheet Jesadian behoort de vraag hoe groot de hemel en de aarde is tot het terrein van de 
“Loga-Sastiram”, de wereldlijke filosofie, een wijsheid, die volgens hem met de wereld zal 
vergaan. Hijzelf heeft er geen verstand van; hij is beter ingevoerd in de “Weda-Sastiram”, de 
theologie, in Gods woord en in de kennis die leidt tot het eeuwige leven.1021
Als de zendelingen in de loop van de tweede helft van de achttiende eeuw meer gaan 
schrijven over de Indiase wetten, blijkt dat ze de shastra ook en misschien wel vooral in verband 
brengen met de kunst van het waarzeggen. Zo krijgt Gericke in 1769 tijdens een zendingsgesprek 
een opengesperde hand te zien; de uitleg erbij is, dat de zendeling de “Sastram” moet begrijpen. 
Gericke antwoordt dat de wetenschap van de brahmanen de zijne niet is, dat hij zich niet inlaat 
met leugen en bedrog, zoals brahmanen dat doen, maar met de waarheid waardoor wij zalig 
worden.1022 En als een huwelijk niet door blijkt te gaan, omdat een “Walluwer”, een paria-priester, 
heeft voorspeld, dat als de man trouwt hij na drie dagen komt te overlijden, reageert Gericke 
furieus: “Euer Sastram (...) ist des Teufels Sastram, von dem ihr wisset, daB er der Verfuhrer und 
Mörder der Menschen ist”.1023 De “Walluwer” voorspelt volgens Gericke vooral dat wat de 
mensen graag willen horen en maakt met leugens geld afhandig.
De shastra’s dienen in de Hallesche Berichte als een tegenbeeld van de christelijke wetten. In 
de tweede helft van de achttiende eeuw wordt echter steeds vrijer gedacht over de interpretatie 
van deze wetten, mede onder invloed van debatten over de plaats van het natuurrecht. De vraag 
of de wetten van het Koninkrijk Gods onwrikbaar zijn, of misschien moeten worden gezien als 
een leidraad, of zelfs te begrijpen als metafoor, ging ook de zendelingen aan. Hierdoor stonden ze
1017 Heinrich von Stietencron, HirtduMyth, Hindu History, \izltgion, Art, and Politics (Delhi 2005), 281.
1018 J.B . Kohlhoff, e.a., T )er Missionarien bericht von der ersten Halfte des Jahrs 1772’, NHB  1, 1154.
1019 Philipp, 'D es Landpredigers Philipps Reise nach Süden von drey Monaten’, NHB  2 ,1299.
1020 Zie: J.Z . Kiemander en G.H.C. Hüttemann, “Von der Mission zu Cudelur, im Jahr 1754”, N H B  8 ,1 487 ; J.C  
Wiedebrock, e.a., T)es Herren Missionarien zu Tranckenbar. Tageregister von der andem Halfte des 1758sten 
Jahres’, HB 8, 683-684.
1021 G.H.C. Hütteman en C.W. Gericke, ‘Von Cudelur, Bericht vom Jahr 1773’, NHB  1 ,1510.
1022 C.W. Gericke, “Diarium von der Reise, die Gericke nach Welur gethan hat, vom 28sten August bis 9ten 
September’, NHB  1, 373.
1023 G.H. Hüttemann en C.W. Gericke, V o n  der Englischen Mission zu Cudelur, Auszug aus dem Tageregister vom 
Jahr 1768’, NHB 1 ,120.
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ook open voor andere waarheidsclaims, zoals die te vinden zijn in de Indiase natuur, o f in de 
wijsheid van de brahmanen.
Denkraam 3. Aardse pinnen.
Wanneer de zendelingen Indiërs wisten te bekoren met hun boodschap, bleek het knap lastig om 
de interesse vast te houden. Hindoes waren nog wel bereid God, Jezus en Maria in hun 
polytheïstische godenwereld op te nemen, maar hadden moeite om afstand te doen van alle 
andere goden voor die éne onzichtbare christelijke God.1024 Het strikte onderscheid dat de 
zendelingen maakten tussen de kinderen Gods en de kinderen van de wereld, het onvergankelijke 
en het vergankelijke, het verhevene en het aardse, strookte niet met het hindoeïstische begrip van 
de kosmos. In de vele gesprekken benadrukten de zendelingen het contrast tussen de ene 
onzichtbare christelijke God, die zo nodig ingrijpt in het leven van de mensen, en de vele zondige 
afgoden, die onmachtig zijn.1025 De laatsten hadden in de ogen van de zendelingen niets 
goddelijks in zich; zij waren ooit gewone mensen geweest. De vele ‘afgodsbeelden’ in tempels en 
andere gebouwen zijn volgens hen niets dan aardewerk. Dat idee wordt zelfs bevestigd in de 
antwoorden van Indiërs. Als Gericke bij een pagode vraagt wie “Isuren” (Shiva) is, krijgt hij als 
antwoord: “Ein Stein ist er”. 1026 Even later ontmoet de zendeling ook een brahmaan die hem 
verzekert niet anders te weten dan dat Isuren een steen is. Dit soort antwoorden moeten vooral 
worden gelezen als bevestiging van Gericke’s eigen idee, dat het heidendom niets meer is dan de 
materiële uitingsvorm ervan. Zo zijn ook de opmerkingen van zendelingen over de “Nichtigkeit 
und Schadlichkeit des Heidenthums”1027 te begrijpen. Vooral Hüttemann en Gericke uit de 
relatief kleine Brits-Indiase nederzetting Cuddalore, bezigden dit soort termen: “Eure Priester 
entdecken, erklaren und lehren euch nichts”.1028
Een speciaal probleem voor de zendelingen vormde de plaats van mensen, dieren en 
goden in het Indiase universum. Reïncarnatie komt op een opmerkelijke manier terug in 
zendingsgesprekken, waar uit de antwoorden van Indiërs blijkt, hoe ver hun ideeënwereld afstaat 
van die van de zendelingen. In hun enthousiasme gaven Indiërs precies het verkeerde antwoord: 
“Ihr sehet wol wie ein Parengi (oder Blancker) aus; aber ihr seyd kein solcher, sondem von 
Göttem stammet ihr her”, en: “Was muB ich doch in der vorigen Geburt fïir Gutes gethan 
haben, daB ihr mit mir solche Wahrheiten redet?”1029 Een voorbeeld van vergoddelijking geeft 
Klein in 1785 bij een pagode van riviervissers, waar twee reusachtige standbeelden van zittende 
Europeanen in militair uniform ziet, beide met een massieve stok in de hand en een Europese 
hond tussen de benen. Aan weerszijden staan twee standbeelden van bediendes: een Portugese 
Indiër en een Kaffer. Bij navraag blijkt dat dit afgebeelde gezelschap in leven op een stenen paard 
zat en met veel geschreeuw en slaan probeerde het standbeeld in beweging te krijgen. Maar het 
stenen paard gaf een zo sterk geluid af, dat het gezelschap plotsklaps de dood vond. Op Kleins
1024 Zie ook: Susan Bayly, Saints, Goddesses and Kings, Muslims and Christians in South Indian Society 1700-1900 (Cambridge 
1989).
1025 Kohlhoff en J .  Klein, “Hm. Kohlhoffs und Kleins Reisediarium nach Nagapatnam, im Jahr 1751’, HB 7 ,426 .
i°26 ( ; \\ Gericke, ‘Diarium von der Reise, die Gericke nach Welur gethan hat, vom 28sten August bis 9ten 
September5, NHB  1 ,373.
1027 Zoals bijvoorbeeld: G.H. Hüttemann en C.W. Gericke, “Von Cudelur, Tageregister vom jahr 1768’, N H B  1 ,132.
1028 G.H.C. Hüttemann en C.W. Gericke, “Von Cudelur, Tageregister v om jahr 1768’, NHB 1,107.
1029 J .  Klein, ‘Herm Kleins und Herm Schwartzens, Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli, vom 6ten May bis 
den 3ten Jun. 1762’, HB 9, 99, 90,135.
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vraag waarom er een rookvat voor de beelden staat, en of het vat ook wordt gebruikt om de 
beelden te bewieroken, wordt bevestigend geantwoord: “Freylich, denn sie sind ja vergöttert”.1030 
Niet alleen werden mensen verafgood, ook werden aan dieren goddelijke krachten toegeschreven, 
zoals blijkt uit de verbazing van de zendelingen over een tempel die werd gebouwd op de plaats 
waar een ongewoon grote slang was gesignaleerd. Dat dieren soms hoger worden geplaatst dan 
mensen, is een gegeven dat de zendelingen kunnen, noch willen begrijpen.1031 De zendelingen 
beklagen zich er vaker over dat de Indiërs mensen op één lijn stellen met het vee. Voor 
Christenen zijn dergelijke vergelijkingen een gotspe, de mens heeft immers een ziel, dieren niet. 
Indiërs echter, geloven daarentegen in de eenheid van alle leven (Ahimsa).
Het strenge onderscheid van de zendelingen tussen het verhevene en het aardse werd niet 
alleen gemaakt om zich af te zetten tegen het heidendom, maar ook tegen de katholieken, die veel 
meer bekeerlingen hadden dan zij. De zendelingen herkenden veel elementen van het 
katholicisme in het hindoeïsme, in het bijzonder de processies, heiligenvereringen en het gebruik 
van rozenkransen. Volgens Kiemander en Hüttemann bouwden de katholieken zelfs 
afgodenwagens naar het model van de ‘heidenen’, waarop ze Maria en het kindje Jezus plaatsten 
te midden van andere heiligen, en waarmee ze publiekelijk door de straten van Cuddalore 
trokken.1032 Belangrijker nog in de ogen van de zendelingen is, dat de katholieken een wereld 
tussen het verhevene en het aardse in kennen in de vorm van het vagevuur, heiligenlevens en de 
verering van de maagd Maria. Van een van hun christelijke helpers hoorden ze dat de 
missionarissen steeds weer preekten over de wonderwerken van de heilige Xaverius en Ignatius, 
maar over Christus slechts in de vastentijd praatten, en zelfs dan nog meer over Maria dan over 
Christus.1033 De zendelingen waren van mening dat de missionarissen het hun proselieten veel te 
gemakkelijk maakten. Ze hadden nauwelijks kennis van de bijbel, noch van de leer van het 
evenbeeld Gods, van het aangeboren verderf, de wedergeboorte of de nieuwe natuur. Hun 
hoofdleer bestaat uit Maria, die zij de moeder Gods noemen. Ze heeft vele bijnamen, zoals de 
treurende moeder “Jagula-Mada”, de gezondheidsmoeder “Arockia-Mada”, de beschermende 
moeder “Adeickala-Mada”, de bergmoeder “Malei-Mada”, de in oorlog en strijd vooroplopende 
moeder “Padei-Mugattu-Mada”, de gebedsmoeder “Sebatin-Mada”, de gelukgevende moeder 
“Sindattirei-Mada”, de rustende moeder “Illeiparum Mada” en zo meer. Voor iedere variant is er 
wel een feest; ze zouden daarom vaak voor zusters van Maria worden aangezien. Eenmaal kregen 
de katholieke Indiërs zelfs ruzie over de vraag wie de grootste zijn zou, en wie de belangrijkste 
bijdrage aan de kerk leverde.1034 Het onderscheid tussen het immateriële en het materiële dient 
dus ook om het verschil te benadrukken tussen de protestantse zending enerzijds, en de 
katholieke missie en het hindoeïsme anderzijds.
Dat de zendelingen de Indiase kosmos vanuit typisch vroegmoderne Europees-christelijke 
denkkaders begrijpen, blijkt als zij de wijze waarop de Indiërs tegen God, het universum en de 
ziel aankijken beschrijven als een typisch spinozistische dwaling, die de mensen in het hart treft.
In 1751 wordt als voorbeeld hiervan een Indiër beschreven, die tijdens een zendingsgesprek 
concludeert dat hij niet gelooft in de ziel: als hij doodgaat, valt zijn lichaam uiteen in de
i°30 J akob Klein, T)er Missionarien zu Trankenbar Tageregister von der zweyten Halfte des Jahrs 1785’, NHB 3, 973.
1031 Zie: J.Z . Kiemander en G.H.C. Hüllemann, “Von dem Zustande der Englischen Mission zu Cudelur.
Tageregister vom Jahr 1757 bis zur Eroberung von Cudelur 1758’, HB 8, 638.
1032 J.Z . Kiemander, G.H.C. Hüttemann, THarium von der Mission zu Cudelur, im Jahr 1753’, HB  7, 1228.
1033 Ibidem, 1227.
1034 J.B . Kohlhoff e.a., ‘Von Trankenbar, Tageregister vom jahr 1771’, NHB 2, 882-883.
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elementen water, vuur, aarde en lucht. In een verklarende voetnoot staat dat ‘dergelijke dwaze 
inzichten van de ruwe mensen’ niets nieuws zijn. Ze zijn eerder in de bijbel beschreven in het 
Boek der Wijsheid 1:2 en in Prediker 3:19.1035 Ook later, in 1787, schrijven de zendelingen dat de 
Indiërs in de grond van de zaak spinozisten of pantheïsten zijn, omdat ze onder God de ganse 
wereld verstaan, omdat God volgens hen in alle dingen is, in de boom, de steen, de mensen en de 
dieren. In een verklarende voetnoot wordt ditmaal niet naar de bijbel verwezen, maar naar 
Cicero’s De nalura deorum en naar Plato’s academie.1036 Uit dergelijke voorbeelden blijkt, hoezeer 
de zendelingen vanuit een Europees denkkader de Indiase wereld verklaren. Zij treden de andere 
wereld vanuit hun eigen opvattingen met een geheel eigen begrippenkader tegemoet.
De grote verschillen in opvatting over de kosmos tussen protestantisme en hindoeïsme 
leidde ertoe, dat de zendelingen in hun gesprekken met Indiërs liever over andere onderwerpen 
dan over de ene God praatten.1037 Het bleek immers niet gemakkelijk om in een polytheïstische 
cultuur een overtuigende voorstelling van de christelijke God over te brengen. In 1780 
waarschuwt Christian Pohle dat de zendelingen zich niet te snel tevreden moeten stellen met 
Indiërs, die, wanneer over het hoogste wezen wordt gesproken, gemakshalve instemmend zeggen 
dat ‘alles één wezen is’ o f dat alles één is.1038 Ze bedoelen daarmee iets heel anders dan de 
zendelingen, namelijk dat God en de wereld één geheel is, of dat God de ziel is en de zichtbare 
wereld zijn lijf of kleed. Pohle maakt hier duidelijk dat de Indiase God is een andere is dan de 
Europese. Alleen een aanraking van het hart is niet meer genoeg. Voor bekering is meer nodig.
Met de ‘zondige verderfelijkheid van het heidendom’ dachten de zendelingen een 
gemakkelijkere ingang te hebben voor een gesprek. Ze konden daarbij refereren aan Indiase 
vormen van verlossing van het kwade, zoals reinigingsrituelen in tempels, pagodes, vijvers en 
rivieren. De zendelingen stelden daartegenover dat zij betere manieren kenden om van hun 
zonden te worden verlost. Een andere ingang voor een gesprek werd gevonden in het topos van 
de ‘aardse zinnen’ van de heidenen. De zendelingen benadrukken steeds, dat de Indiërs maar 
moeilijk de christeEjke boodschap willen aanvaarden, omdat hun “Irdischer Sinn” hen daartoe 
belet. Dat bedelmonniken meer geïnteresseerd zijn in “het vullen van de maag’ dan in de 
boodschap van de zendelingen, is een mooi voorbeeld van miscommunicatie: de bedelmonnik 
leeft van de rijst die hij krijgt van voorbijgangers. De zendelingen echter willen hem geen rijst 
geven maar geestelijk voedsel, waarvoor hij niet openstaat.1039 Hüttemann en Gericke schrijven 
dan: “er liebe das, was durch die Kehle in den Bauch ginge”.1040 De lezers zullen er weinig van 
hebben begrepen. Als Jakob Klein aan een brahmaan vraagt wat voor een nut het religieuze 
festival heeft gehad, waar deze vandaan kwam, krijgt hij ten antwoord: “Einen guten Bauch voll”. 
Volgens Klein let alleen het vee op deze manier op de buik, waarop de brahmaan repliceert: “Wir 
sind auch nur wie das Vieh”.1041 In deze korte discussie — zonder enige toelichting — wordt het 
cultuurverschil in een notendop zichtbaar. Aan de ene kant staat Klein, die in de Indiase 
opvattingen een ‘buikreligie’ herkent Aan de andere kant de brahmaan, die vanuit de idee van 
reïncarnatie zichzelf op één lijn stelt met de heilige koe.
1035 J.C . Wiedebrock e.a., ‘Diarium von der Mission zu Tranckenbar, im Jahr 1751’, HB 7, 550.
1036 TJiarium von Trankenbar, 1784’, N HB, 3, 726-727.
1037 Als voorbeeld: G.H.C. Hüttemann, ‘Auszug eines Schreibens von dem Herm Missionario Hüttemann an den 
Editorem, aus Cudelur, vom 25 Jan. 1751’, HB  7, 278.
1038 C. Pohle, ‘Herm Pohle Tageregister, 1780’, NHB  3, 302.
1039 J.C . Wiedebrock, e.a., ‘Diarium von der Mission zu Trankenbar, im Jahr 1751’,  HB 7, 522.
1040 G.H.C. Hüttemann en C.W. Gericke, ‘Von Cudelur, Tageregister vom Jahr 1768’, N H B  1, 114.
1041 Jakob Klein, ‘Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli’, HB 9, 87.
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De associatie van het heidendom met eten en vooral met de buik wordt ook door de 
gematigd verlichte zendelingen gemaakt. Zo schampert John onder instemmend gegiechel van 
zijn medereizigers tijdens een bezoek aan het tempelcomplex van Chidambaram, dat de 
brahmanen die hem om een aalmoes vragen geen echte priesters zijn maar “Bauchpfaffen”.1042 
Het woord “Bauchpfaffe” kent een lange geschiedenis. Het werd al gebruikt door Maarten 
Luther, die in 1534 sprak over priesters voor wie Vreten en zuipen’ belangrijker is dan geestelijk 
voedsel. Luther gebruikt ook de woorden “Bauchdiener”, “Bauchlehre” en zelfs “Bauchdieb” 
(dieven van Gods hemelrijk).1043 Het was een typisch piëtistische woordkeus, die tot ver in de 
negentiende eeuw werd aangewend door zendelingen van Ghana tot Polynesië1044 en die 
uiteindelijk is terug te voeren op de bijbel. In Paulus’ brief aan de Filippensen worden de 
ongelovigen gewaarschuwd dat hun buik hun god is, schaamteloosheid hun eer en dat zij hun 
aandacht alleen richten op aardse zaken.1045 De Indiase heidenen worden zodoende beschreven 
met bijbelse begrippen, die de zendelingen reeds lang voordat ze naar India afreisden kenden.
De dichotomie tussen het verhevene en het aardse krijgt in de loop van de tweede helft 
van de achttiende eeuw een maatschappijkritische dimensie. Het religieuze perspectief wordt in 
het discours van de zendelingen gekoppeld aan de maatschappelijke verhoudingen, in het 
bijzonder de verhoudingen tussen arm en rijk. In 1772 ontmoet Gericke onderweg een voorname 
man met veel goud behangen. Zijn manschappen zijn opgetuigd met schilden, zwaarden, 
zonneschermen, spiesen en stokken. Als deze man hoort dat Gericke een leraar is, vraagt hij hem 
wat de slaap is. Gericke stelt zichzelf hierop de retorische vraag of hij uit een ver gelegen land is 
gekomen om de Indiërs te doceren wat slaap is, terwijl de Indiërs volgens hem veel beter kunnen 
slapen dan de Europeanen? In zijn antwoord onderscheidt hij twee soorten slaap: de natuurlijke 
en de geestelijke. De Indiërs kennen de natuurlijke slaap het beste, omdat zij zo goed slapen, 
zonder te kunnen zeggen waaruit de slaap bestaat. De kennis van de geestelijke slaap is echter 
voor een kleine groep mensen weggelegd, namelijk voor hen die uit het zondige leven zijn 
‘ontwaakt’. Dat de rijke man antwoordt geen zaligheid nodig te hebben, ziet Gericke als een 
bevestiging van zijn betoog: “So sprechen die Leute die geistlich schlafen, zumal wenn sie Gold 
und 1 .eute haben”.1016 Gericke bekritiseert hier niet alleen de ‘geestelijke slaap’ van zijn 
gesprekspartner, maar ook de weelde waarin hij leeft.
De kritiek van de zendelingen op de Indiase sociale verhoudingen was niet zozeer dat het 
stelsel als zodanig vastgeroest zou zijn, o f dat het onderscheid in kasten sociale verandering in de 
weg zou staan, maar veeleer dat lage kasten een te nederige positie innamen, hoge kasten te 
arrogant waren en brahmanen moeilijk aanspreekbaar bleken te zijn. Als een visser tijdens een 
zendingsgesprek antwoordt dat hij naar de hel gaat, omdat hij van een “Hunde-Geschlecht” 
afkomt, en hij er niet aan moet denken om zalig te worden, is het commentaar van de 
zendelingen dat de Indiërs óf te hoog insteken met hun uiterlijke schijn, reinheid en voorname 
stand, en vergeten dat ze verderfelijke zondaars zijn, óf hun schadelijke positie hopeloos en zeker 
niet voor verbetering vatbaar inschatten. Waar een brahmaan hoogst beledigd is als men hem
1042 C.S. John, ‘Herm Johns Reise nach Madras, vom 20ten Jun. bis lOten Sept.1788’, NHB  4 ,149 .
1043 Philipp Dietz, Wörterbuch %uDr. Martin Luthers deutschen Schriften 1, (Leipzig 1870), 213-214.
1044 Birgit Meyer, ‘Christian Mind and Worldly Matters, Religion and Materiality in Nineteenth-century Gold Coasf, 
Journal o f M aterial Culture 2  (1997), 311-337, aldaar 328: in 1894 werden de Ewe christenen nog een “hochgradiger 
irdischer Sinn” toegeschreven, en ‘Polynesien’, in: Horst Balz, Gerhard Krause (red.), Theologische Realemfl/klopadie, 27 
(Berlijn), 28-35, aldaar 34.
1045 Filippensen 3: 19.
1046 C.W. Gericke, ‘Herm Gerickens Reise nach Tirutschinapalli, 1772*, NHB 1 ,1235.
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zegt een zondaar te zijn, denkt een voorname tamil dat God toeziet op zijn voorname geslacht en 
op zijn rijkdom, dat hij als wisselgeld ziet om zalig te worden, daar geeft de arme en nederige 
Indiër zijn welvaart helemaal op. Hij ziet zijn benauwde, kommervolle omstandigheden in deze 
wereld als een teken van zijn algehele uitstoting en wil niet eens worden overgehaald om zalig te 
worden.
Het zijn vooral de zendelingen uit de Brits-Indiase nederzettingen die deze kritiek op het 
Indiase establishment ontwikkelen, zoals Gericke, en in het bijzonder Schwartz. In diens 
beschrijving van het politieke en sociale klimaat in Thanjavur komt een beeld naar voren van een 
systeem dat onderdrukking in de hand werkt. Uiteindelijk bedriegt iedereen iedereen. Maar de 
meeste kritiek treft de brahmanen, die tijdens huwelijksplechtigheden voor elk advies, ritueel of 
offer geld willen zien. Dat heeft weinig met immateriële waarden te maken en des te meer met 
eigenbelang. Schwartz’ visie sluit aan bij de kritiek van Britse utüitair-christelijke 
compagniesdienaren, die vonden dat onder hun bestuur geen sociale uitwassen meer mochten 
plaatsvinden.
Denkraam 4. De ketenen van de duiveL Oorzaken van het uitblijven van succes
De zendelingen stelden zichzelf regelmatig de vraag wat de oorzaak was van het geringe aantal 
bekeerden dat zich blijvend aansloot bij de zending. De antwoorden op deze vraag kunnen 
worden gelezen als een spiegel van hun wereldbeeld. In de periode 1750-1780 speelde in deze 
antwoorden de duivel steeds een sleutelrol. De zendelingen zien genoeg andere oorzaken, maar 
bovenaan in hun argumentatie staat steeds de duivel. Volgens de zendelingen Fabricius en 
Breithaupt valt de wijze waarop satan zijn rijk onder de heidenen heeft gevestigd, niet genoeg te 
betreuren, vooral daar het afgodendom in India van oudsher grover is dan elders.1047 De 
verschillende bolwerken van satan uiten zich in het sterke, ontelbaar veelvuldige, diepgewortelde 
bijgeloof, het grote aantal brahmanen en ‘andere duivelsdienaren en bedriegers’, het grote aantal 
kleine en grotere afgodentempels, het niet voor zondig houden van hoererij en veelwijverij, de 
inbeelding van hoogheid en reinheid van hun “Geschlechter” (kasten), het samenspannen van 
ganse families wanneer één van hen christen wordt, de hulpeloze staat van het christendom in 
India, zoals blijkt uit het bij de ‘heidenen’ alom bekende ‘bijgeloof van de rooms-katholieken, uit 
het wanordelijke leven van veel blanken in India, uit het geringe belang dat protestanten in India 
hechten aan het in dienst nemen van Indiase christenen, en de ongevoeligheid van veel Indiase 
christenen, die weliswaar met hun verstand overtuigd zijn van de goddelijke waarheid, maar die 
op hun manier toch onnadenkend blijven. Hoewel het verschil tussen Europeanen en Indiërs in 
de woorden van Fabricius en Breithaupt uit 1762 zeker óók cultureel is bepaald, wordt het falen 
van de zending verklaard langs de lijnen van goed en kwaad. De Indiërs zijn in zoverre nog te 
verontschuldigen, dat zij slachtoffer zijn van een kwade macht die buiten hen om regeert. 
Wanneer de Indiërs van deze kwade macht zouden worden bevrijd, dan zou veel ten goede keren. 
Opmerkelijk is het dat in de verslagen van zendingsgesprekken het vaak de Indiërs zelf zijn die 
bevestigen dat zij bezeten zijn door de duivel. Zo komen de zendelingen in 1750 een ‘heiden’ 
tegen, die zegt dat zijn familie door de duivel te gronde is gericht en dat de duivel zijn vrouw 
heeft vermoord.1048 In 1752 schrijven de zendelingen hoe een van de dochters van een Indiase
1047 J.P . Fabricius en J.C . Breithaupt, “Bericht von der Mission zu Madras, im Jah r 1756’, HB 8, 98-99.
1048 J.C . Wiedebrock, e.a., “Diarium von der Mission zu Tranckenbar, im Jahr 1750*, HB 7 ,174 .
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christen door de duivel bezeten raakte en tevergeefs door een reeks duiveluitdrijvers werd 
bezocht. Pas nadat ook een christelijke jongen zijn handen vouwde en het Onze Vader bad, genas 
het meisje.1049 Vaak ook voeren de zendelingen de macht van satan aan als verklaring voor 
politiek onheil. Volgens Christian Schwartz heeft satan in 1753 met zijn woede geprobeerd angst 
te zaaien onder de christenen, waardoor zonder twijfel meerdere heidenen zijn weerhouden om 
het christelijk geloof te aanvaarden. Schwartz doelt daarbij op de christenvervolgingen in 
Thanjavur.1050 De zendelingen Hüttemann en Gericke vragen zich in 1768 zelfs af, wat de invloed 
van de duivel is op de hersenen van mensen, als zij steeds offeren aan de duivel en steeds weer 
tegen hem moeten vechten.1051
In de loop van de tweede helft van de achttiende eeuw verdwijnt heel geleidelijk de duivel 
uit het discours. Steeds vaker worden culturele verschillen aangehaald ter verklaring van de 
moeite die de zendelingen zich moeten getroosten om de Indiase bevolking te bekeren. In 1766 
krijgt Fabricius van een voorname Indiër te horen, dat Europeanen in alles superieur zijn en dat 
Indiërs in vergelijking met Europeanen slechts redeloze dieren zijn. De zendeling antwoordt dat 
de oorsprong van dit verschil niet in de geboorte ligt, daar waar alle volken kinderen van dezelfde 
stamvader zijn, maar is ontstaan in de tijd dat Europeanen het heidendom hebben verlaten en het 
licht van het woord Gods zagen.1052 De verschillen hebben volgens Fabricius dus vooral te maken 
met het al dan niet aanvaarden van het christelijk geloof. Vanaf de jaren 1780 komen in de 
verklaringen de culturele verschillen sterker naar voren. De zendelingen John en Rottier zoeken 
de verklaring in de lange geschiedenis van het heidendom, in de vastgeroeste gewoonten en 
gebruiken, die diep zijn geworteld in de Indiase cultuur. Het roer gaat als eerste om in 
Tranquebar zelf, in een in 1780 geschreven en in de Hallesche Berichte gepubliceerde brief aan het 
Bataviaasch Genootschap van Kunsten en Wetenschappen, waarin de zendelingen op nuchtere toon een 
overzicht geven van de huidige stand van de zending. Ze noemen vooral sociale factoren, 
waardoor de zending nog niet zo uitgebreid is als gewenst. Ze schrijven dat de zending vooral 
aantrekkingskracht heeft op de lagere kasten. Juist de edelen achten het woord van Jezus het 
minst. En als ze het evangelie willen aannemen, wordt het hen zeer moeilijk gemaakt door 
uitstoting uit de familie en het verlies van alle voordelen die daarbij horen. Een belangrijke 
oorzaak is ook het gebrek aan gepast werk voor de bekeerlingen. Zij hebben immers niet de 
onder Europeanen aanwezige kennis, waardoor zij slechts in aanmerking komen voor de 
soldatenstand. Maar een gewezen officier wil niet graag een sepoy worden, en een brahmaan, die 
zich voorheen slechts heeft toegelegd op de ‘afgodendienst’, en daarbij heel wat “faule gute Tage” 
had, wil geen koelie of dagloner worden.1053 Terwijl de zendelingen uit Tranquebar in deze brief 
uitgebreid ingaan op de problemen en perspectieven van de zending, verkondigen Fabricius en 
Breithaupt in datzelfde jaar vanuit het Brits-Indiase Madras het oude geluid.1054 Hoewel de Indiërs 
met de mond instemmen met de Goddelijke waarheid, blijft hun hart in de sterke banden 
geketend, waarmee satan het heidendom heeft ingeklemd. Toch hebben ook deze zendelingen 
meer oog voor de sociale en culturele barrières. De bolwerken van satan bestaan niet alleen uit de
1049 J.C . Wiedebrock, e.a., T)iarium von der Mission zu Tranckenbar, im Jahr 1752’, HB  7, 671.
1050 C.F. Schwartz, ‘Auszug eines Schreibens des Herm Missionarii Schwartzen an Prof. Struensee’, HB  7 ,1211.
1051 G.H.C. Hüttemann en C.W. Gericke, ’Von Cudelur, Tageregister vom jahr 1768’, NHB  1 ,104.
1052 J.P . Fabricius, “Nachricht von der Mission zu Madras im Jahr 1766”, HB 9 ,1456.
1053 J.B . Kohlhoff, e.a., T )er Missionarien Schreiben an die Gesellschaft der Gelehrten zu Batavia, d.d. Trankenbar 
den 14. Oct. 1780’, NHB  3 ,10-11.
1054 J.Ph. Breithaupt en J.Ph. Fabricius, ‘Von der Englischen Mission zu Wöperi bey Madras, Kurzer Bericht von 
dieser Mission vom jahr 1780’, NHB  3, 39.
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oeroude gewoonten, het diepgewortelde bijgeloof en de hang naar het afgodendom, maar ook uit 
de schaamte voor de verwanten en de angst voor hun haat, de angst om door de gehele kaste of 
stam uitgestoten te worden. Bovendien geven Europeanen het slechte voorbeeld, en stellen zij de 
christelijke religie in een verachtelijk daglicht. In 1781 zoekt Christian Gericke vanuit het Brits- 
Indiase Cuddalore de verklaring voor de moeite die de zendelingen moeten doen om Indiërs te 
bekeren in de verering van afgodsbeelden, waardoor de ‘heidenen’ worden afgeleid van de 
alomtegenwoordigheid van God. In zijn argumentatie is het niet meer de duivel, maar het 
bijgeloof dat tot afleiding van het ware geloof leidt, en dat als erger moet worden beschouwd dan 
de grootste materiële rampen die het land overspoelen.1055 Hoe schadelijk de verering van 
afgodsbeelden is voor het gemoed van de mensen, blijkt ook uit de veelvuldige verontschuldiging 
van de ‘heidenen’ zelf dat ze God niet kunnen zien.
Na 1780 verdwijnt de duivel uit het discours van de zendelingen; hij wordt niet meer 
aangehaald als verklaringsgrond voor het uitblijven van grootschalig succes van de zending. Het 
gevolg is dat de mens zelf op de voorgrond komt te staan. Er blijven twee belangrijke 
verklaringen over. De eerste gematigd verlichte variant gaat ervan uit dat de Indiërs te weinig 
kennis hebben om de boodschap Gods te begrijpen. Waar de piëtistische zending direct tot het 
hart wilde spreken, en niets moest hebben van scholing, gaat de gematigd verlichte zending uit 
van een civilisatieproces, waarbij kennis, opvoeding, welvaart en christenheid elkaar positief 
beïnvloeden. John en Rottier zijn vanuit Tranquebar de belangrijkste representanten van dit idee.
De tweede variant stond dichter bij de ideeën van de Britse E ast India Company, zoals ze 
zich in de loop van de achttiende en vooral negentiende eeuw ontwikkelden. Deze variant ging er 
vanuit, dat de Indiërs, anders dan de Europeanen, niet zo maar in staat zijn zichzelf te 
vernieuwen en afscheid te nemen van hun slechte gewoontes. Christian Friedrich Schwartz 
illustreerde deze visie in een zendingsgesprek met een jongeman aan de oever van een rivier. 
Nadat Schwartz hem had gemaand zich los te maken van het ‘zielenverderfelijke heidendom’ 
antwoordde hij, dat men niet zo maar datgene kan verlaten wat de voorvaderen hebben bepaald. 
De jongeman wees naar de rivier en stelde de retorische vraag of het water een andere kleur kon 
aannemen. Net zo min als de rivier kon hij zichzelf veranderen.1056 De idee van de in tradities 
vastgeroeste Indiër, zou in de loop van de negentiende eeuw steeds sterker worden benadrukt als 
een historische verklaring voor de moeilijkheden van het Britse bestuur in India. De argumentatie 
kreeg vleugels dankzij James Mill, die in zijn Histoty ofBritish India uit 1818, de brahmanen de 
schuld gaf van Indiaas indolentie.
9.2 Ontmoetingen met heidenen
In de Hallesche Berichte zelf leert de lezer de Indiase bevolking vooral kennen via de 
zendingsgesprekken. Steeds weer worden mensen op straat aangesproken op hun 
geloofsopvattingen. Het beeld van de Indiase bevolking blijft in deze gesprekken echter veelal 
vaag. Vaak wordt een uiterlijk kenmerk als aanleiding gebruikt voor een gesprek. Zo schrijft Klein 
in 1762 over een gesprek met een bedelmonnik, die als vorm van boetedoening zijn lange haar als 
een tulband om zijn hoofd heeft gedrapeerd: “Er wollte, [weder] seine Haare salben zu lassen,
1055 C.W. Gericke, “Von Cudeluf”, N HB  3, 72.
1056 C.F. Schwartz, 'Hm. Schwatzens Nachricht von der Reise zu dem Haider Ali nach Sïrengapatnam 1779’, NHB 3, 
286.
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noch Geld haben”.1057 De lezer moet zich hiermee tevreden stellen. De gesprekken hebben vaak 
een gesloten karakter en zijn beknopt, elkaar opvolgend weergegeven, waardoor zowel het diarium 
van de zendelingen als hun uitgebreidere reisverslagen tot de jaren 1770 de indruk geven van één 
grote aaneenschakeling van ontmoetingen. De zendelingen hebben vaak een belerende, niet 
zelden een bestraffende toon. Zo spreekt Christian Schwartz in 1767 met enkele Indiërs in een 
klein dorpje vlak buiten Tiruchirapalli over hoe zijn toehoorders tot nu toe in de ‘ellendigste 
ondankbaarheid’ jegens Gods hebben geleefd, hem oneer hebben aangedaan door afbeeldingen 
van zowel mensen als dieren te vereren. Hij waarschuwt hen dat God hierom een verwoestende 
oorlog over het land heeft gebracht. In tegenstelling tot Ziegenbalg, die zich als eerste Duitse 
zendeling in Tranquebar vestigde, hadden de zendelingen tussen 1750 en 1775 nauwelijks 
behoefte om hun kennis van de gewoonten en gebruiken, taal en wereld van de Indiërs te delen 
met de lezers van het blad. Zij wilden vooral hun eigen werk op de kaart zetten.
De lezer krijgt bovendien de indruk dat de zendelingen hun gesprekspartners woorden in 
de mond leggen: “Er sagte: Die Wahrheiten, die ihr vortraget, gehören nur für vertstandige Leute; 
die meisten unter uns haben keinen Verstand”,1058 of: “Wer kan seine Lüste so ausrotten? Wir 
haben es auch auf den Oles-Blattem, allein die Haltung desselben ist unmöglich”.1059 Veel 
antwoorden van ‘heidenen’ geven de suggestie van een weinig principiële houding: “Niemand 
lebt so heilig. Wenn einem nur Geld angeboten wird, so gehen alle gute Vorsatze verloren”.1060
Het beeld van de Indiërs in de Hallesche Berichte blijft bovendien vaag, omdat de 
zendelingen vaak meer versluieren dan verhelderen met hun bloemrijke taalgebruik, doorspekt 
met religieuze metaforen. Hun woordenschat deed vaak meer aan een bijbelse dan aan een 
Indiase realiteit denken. Doel van dit versluierend taalgebruik is niet zozeer om meer te weten te 
komen van de gewoonten en gebruiken van de ‘heidenen’ maar om de christelijke lezer te 
verkwikken. Vanuit dit perspectief moeten ook de soms harde oordelen over de Indiase 
bevolking worden begrepen. De zendelingen schrijven veelvuldig dat India in duisternis verkeert, 
refererend aan de dichotomie van licht en duisternis in het Johannes Evangelie. India zelf wordt 
hoopvol aangeduid als “der Weinberg” waar nog te oogsten valt, maar ook als “diesc gantze 
heydnische Wüsteney”.1061 En de Indiase bevolking wordt vaak aangeduid als “die Unwissenden”, 
onwetend van het Evangelie, of als “das blinde, irdische und wollüstige Volk”, verblind door de 
duivel, geleid door de begeerte van het vlees.1062 Het taalgebruik zegt meer over hun manier van 
schrijven, dan over de manier waarop zij in de Indiase wereld staan. Voor de hedendaagse lezers 
kunnen de begrippen clichématig voorkomen, voor piëtisten was het de taal waarin het directe 
contact met God werd bevestigd.
Dat contact werd ook gezocht in de harde confrontaties, die de zendelingen soms 
aangingen om de Indiërs te overtuigen. In dat soort strijdgesprekken zijn de zendelingen niet 
altijd genegen respect te tonen voor de gewoonten en gebruiken van de hindoes. Zij gaan bewust 
heel ver in hun poging de ander te bekeren. Hun gedrevenheid verwordt dan tot fanatisme. In
1057 J .  Klein, ‘Nachricht von der beyden Missionarien, Herm Kleins und H erm Schwaxtzens, Reise nach Tanschaur 
und Tirutschinapalii, vom 6ten May bis den 3ten Jun. 1762’, HB 9, 145.
1058 Jakob Klein, *Des Herm Missionarii Kleins Diarium auf einer Reise nach Tanschaur im Jahr 1755’, HB  7 ,1585- 
1586 en 1603.
1059 C.F. Schwartz, ‘Von Tirutschinapalii, 1768’, NHB 1, 236.
1060 C.F. Schwartz, Trim Schwarzens Reise zu Haider Ali’, NHB  3, 289.
1061 J.C . Wiedebrock e.a., T)iarium von der Mission zu Tranckenbar, im Jahr 1750’, in: HB  7 ,113.
1062 Voorbeelden van dergelijke zinsneden zijn er te over. Hier zij slechts aangehaald: J.C . Wiedebrock, e.a., ‘1 )iarium 
von der Mission zu Tranckenbar, im Jahr 1750’, in: HB  7 ,110 , en G.H. Hüttemann en C.W. Gericke, ‘Auszug aus 
einigen Briefen an den Editorem’, in: N HB  2, 607-608.
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1768 gaat een van de zendelingen meermaals naar het strand om met vissers te praten. Daar 
aangekomen zijn acht vissers bezig met het verven van hun netten. De vissers waarschuwen de 
zendeling dat hij bijna op een aarden beeld van Ganesha gaat staan.1063 Als de zendeling dit zelf 
ook bemerkt, werpt hij een van de beelden om met zijn stok en zegt: “Was soll dieser Quark hier 
machen?”1064 De vissers reageren gelaten en zetten het beeld weer recht, waarop de 2endeling hen 
bestraffend toespreekt over deze en andere ‘heidense ceremoniën’. Niet verwonderlijk noteert hij 
dat de vissers ondanks aandringen onverschillig blijven.
Vooral Christian Gericke gaat ver in zijn pogingen de ander te overtuigen van zijn gelijk. 
In 1768 laat hij zich tijdens de beklimming van een berg bij Vandavasi begeleiden door een 
behulpzame bedelmonnik. Eenmaal aangekomen bij de kleine pagode op de top van de berg 
verzoekt deze pandaram de zendeling zijn schoenen uit te doen alvorens het gebouw te betreden. 
Omdat Gericke het nodig, noch rechtvaardig vindt, weigert hij op dit verzoek in te gaan.1065 De 
zendeling houdt een uitvoerige preek over de “Schad- und Schandlichkeit” van de afgodendienst 
en van de veda’s, die volgens hem hun oorsprong vinden in de duivel zelf:
Nein, nein, mit solchen lügenhaften, unvemünftigen, schandlichen, irrigen Dingen gebcn
ich und die meiner Religion sind, uns nicht ab. Mein Wedam ist gegen das eure, wie
Wahrheit gegen Lügen und Betrug, wie Seügkeit gegen VerdamniB und Heil gegen
Unheil.1066
Tijdens het gesprek lijkt Gericke in staat van religieuze vervoering te geraken. Hij spreekt 
uitvoerig over Gods woord en verzekert zijn gids dat hij en al diens collegae zondaars zijn die de 
hellestraf verdienen. De pandaram, die zo vriendelijk was geweest Gericke op weg te helpen, 
reageert geschrokken en verzoekt de zendeling bij herhaling om zijn toon te matigen, temeer daar 
twee van zijn kinderen bij het gesprek aanwezig zijn. Gericke is echter niet meer te stoppen. In de 
hoop nu echt een snaar te raken, gaat hij geroerd, aangedaan en met groot handgebaar verder. Als 
de pandaram bitter begint te wenen, noteert de zendeling: “O wie wünschte ich, daB dis ein 
Zeichen von einem wahren Gefïihl der Sünde seyn möchte”.1067 Gericke neemt ook de beide 
kinderen bij de hand en geeft hen een boekje met bijbelspreuken. Uitvoerig bespreekt hij hoe het 
boekje moet worden gelezen en herhaalt hij wat hij eerder heeft gezegd. Pas dan begint de 
pandaram echt luid te wenen, waarop Gericke vrolijk zijn afdaling inzet. De beschrijving van deze 
ontmoeting, vooral van Gericke’s preek, beslaat maar liefst vier pagina’s. Het geeft goed weer hoe 
de zendeling tot het uiterste gaat om zijn gesprekspartner aan te zetten tot de volle overgave. De 
dagboeken zijn vooral geschreven om te laten zijn hoeveel inspanningen de zendelingen zich 
getroostten om de Indiase bevolking te bekeren. Dat zijzelf daarbij als roepende in de woestijn 
konden worden gezien, hun boodschap lijkt immers nooit aan te komen, deerde hen 
klaarblijkelijk niet.
1063 j n staat “clnen von ihnen aus Erden gemachten Pulleiar”; dat is één van de bijnamen van Ganesha.
1064 J.B . Kohlhoff e.a., ‘Auszug aus der Missionarien 2 u Trankenbar Tageregister von der ersten Halfte des Jahres
1768’, NHB 7,41.
1065 C.W. Gericke, ‘Diariura von der Reise, die Gericke nach Welur gethan hat, vom 28sten August bis 9ten 
September’, NHB 1,376-377.




De Duitse, veelal Pruisische zendelingen beschrijven de sociale verhoudingen niet als wezenlijk 
anders dan in het vaderland. Zij gebruiken steevast het woord “Geschlecht” om iemands kaste 
aan te duiden. Uit de woordkeus blijkt dat het verschil in sociale verhoudingen tussen de 
Europese standensamenleving en het Indiase kastenstelsel niet als bijzonder groot werd ervaren. 
Ook in Europa trouwden ‘geslachten’ onder elkaar en werden beroepen van vader op zoon 
overgedragen. Uit diverse verslagen blijkt, dat de zendelingen een sociale orde in de samenleving 
juist toejuichen. Zo weerspreekt Jakob Klein een van zijn palankijndragers, die zichzelf een grote 
zondaar vindt, omdat hij slechts het beroep van palankijndrager uitoefent. Volgens Klein is deze 
gedachtegang onjuist, omdat ieder een plaats in de samenleving moet hebben, “es müssen Obere 
und Untere seyn, welches er denn zugab”.1068 Het kastenstelsel is geen prominent onderwerp in 
de Halksche Berichte. De kritiek dat de Indiase sociale verhoudingen elke modernisering in de weg 
staan, is dan ook negentiende-eeuws.
Dat het kastenstelsel ook een probleem vormt voor de zendelingen, blijkt in hun 
verslagen alleen als er een morele boodschap aan verbonden kan worden. In 1776 schrijft John 
over een voorname edelman, een “Rasaputtirer”, die zo op reinheid is gesteld, dat hij nooit 
tweemaal uit dezelfde aarden pot zou koken. Alles wordt na gebruik kapotgemaakt. Was hij arm 
geweest dan had hij dat nooit gedaan.11169 Een aparte categorie vormen de gesprekken met 
brahmanen en de bedelmonniken; zij worden beschouwd als de religieuze tegenstrevers van de 
zending. Ze zijn niet altijd happig op een gesprek, geven fel weerwoord, of gaan om er vanaf tc 
zijn akkoord met de boodschap van de zendelingen. Zo doet één brahmaan bij een ontmoeting 
alsof hij oren noch een mond heeft, een ander antwoordt dat de zendelingen gelijk hebben, maar 
dat trots, gierigheid en wellust de oorzaken zijn waarom de mensen niet naar hen toekomen.1070 
In de Halksche Berichte zijn legio voorbeelden te vinden van twistgesprekken met brahmanen en 
bedelmonniken, die meestal uitlopen op een patstelling.1071 Zo spreekt Klein een bedelmonnik, 
een “Pandaram”, aan op de kettingen van gedroogde rudraksha-bessen (“Ruttiratschangöln”), die 
hij draagt. De bedelmonnik antwoordt niet, maar stelt een wedervraag over Kleins (zwarte) tenue. 
Beiden bevestigen dat ze zo gekleed gaan, omdat dat nu eenmaal gebruikelijk is in hun cultuur. 
Als de zendeling stelt dat de bedelmonnik God niet erkent en daarom in het duister tast, 
antwoordt de monnik: “Geht nur, ich komme”.1072 Volgens Klein is de monnik te “eigenliebig” 
om hem nog aan tc horen.
Opvallend afwezig in de berichtgeving zijn de Indiase vrouwen. De zendelingen 
bespreken nauwelijks hoe terughoudend ze zijn in hun contacten met Europeanen. Wel wordt in 
1765 verslag gedaan van enkele ‘heidense’ vrouwen die op de zendelingen afkomen. De oudste 
onder hen groet hen, wat volgens de auteur van het diarium zeer ongebruikelijk is, daar de
1068 Jakob Klein, ‘Hm. Miss. Kleins und Schwartzens Reisediarium nach Tanschaur u. Tirutschinapalliimjahr 1762’, 
HB 9 ,106 .
1069 C.S. John, V o n  Trankenbar, 1776’, N H B, 2, 552-553.
iff70 (; ]> Schwartz, ‘Hm Miss. Schwarzens Briefe an den sel. Herm Constitorial Rath D . Franke, vom 30sten Marz, 
1768’, HB  9 ,1732  en ’J . Klein, ‘Herm Kleins und Herm Schwartzens, Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli, 
vom 6ten May bis den 3ten Jun. 1762’, HB  9 ,144 .
1071 Een uitgebreid twistgesprek is opgenomen in: J.B . Kohlhoff, ‘Von Trankenbar, Bericht von 1771’, NHB  1, 1022- 
1023; een deel van dit gesprek is herdrukt in: -, Sammlung asiatischer Original-Schriften, 1, Indische Schriften (Zürich 1791), 
489-490.
lff72 J .  Klein, 'Nachncht von der beyden Missionarien, Herm Kleins und Herm Schwartzens, Reise nach Tanschaur 
und Tirutschinapalli, vom 6ten May bis den 3ten Jun. 1762’, HB 9 ,145.
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vrouwen normaliter weglopen als ze Europeanen zien.1073 Omdat ook de vrouwen en kinderen 
van de zendelingen zelf anathema zijn in de berichten, kan gerust worden gesteld dat de Hallesche 
Berichte een mannentijdschrift is.
9.3 Tempels en pagodes
Het Zuid-Indiase landschap is getekend door tempels en pagodes langs pelgrimsroutes en heilige 
rivieren, langs de kust, op de toppen van bergen en in steden en dorpen. De tempels dienden 
vaak als pleisterplaats. Er werd niet alleen geofferd aan de goden, men ging er ook baden, rusten 
en om raad vragen. Vanzelfsprekend konden de tempels ook de zendelingen niet zijn ontgaan.
Als Petrus Dame in 1755, na een zeereis van zeven en een halve maand voor het eerst de kustlijn 
van Tranquebar ziet, heeft hij een gemengd gemoed. Hij is verheugd over de gelukkige aankomst 
en over de boodschap die hij mag uitdragen, maar bedroefd door de aanblik van het land, dat 
volgens hem is overspoeld door afgoderij.1074
Het is niet onlogisch dat de zendelingen bij het zien van de Indiase tempels en pagodes 
gemengde gevoelens hadden. Het was immers hun doel om het christendom te introduceren in 
India. De Indiase tempelscomplexen, afzonderlijke pagodes en choultries langs de weg hadden 
een belangrijke functie in de beleving van de religie die door de zendelingen werd verfoeid. De 
vraag die hier centraal staat is, hoe zij deze gebouwen een plaats geven in hun beschrijvingen. Wat 
schrijven ze over de bezoekers van de tempels en hun religieuze handelingen? Hoe beoordelen ze 
de anciënniteit, de pracht en praal van de monumentale Chola-tempels in het gebied? Wat 
schrijven ze over de rijke decoratieschema’s? En wat schrijven ze niet? En hoe veranderen hun 
beschrijvingen in de loop van de tijd?
In 1742 stuurt zendeling Gottfried Wilhelm Obuch een korte beschrijving van een 
Indiase pagode met een plattegrond erbij naar Halle.1075 In het begeleidend schrijven stelt ook hij 
het graag over te laten aan de redactie om het stuk al dan niet te publiceren. Obuch beschrijft niet 
alleen de pagode zelf, maar ook het gebruik ervan. Hij staat stil bij de reinheidsrituelen van de 
bezoekers, die zich eerst thuis wassen, alvorens de tempel te bezoeken, hun schoenen uitdoen 
voordat ze de tempel betreden en zich wassen in de heilige vijver naast de tempeL De auteur 
noemt ook kort de offers in de tempel en schrijft dat er ook teksten worden gereciteerd in het 
‘vereringsgewelf, waar alleen vegetarische ‘Suttirer’ (Shudras; handwerk- en ambachtslieden) 
worden toegelaten. Ze spreken uitwendig geleerde formules uit, reciteren lofdichten of louter 
diepe gedachten en allerhande devoot lijkende ‘spinsels’. Alle bezoekers krijgen bij het afscheid 
heilige as. Voornamere mensen krijgen ook enkele bloemen aangereikt die eerder om beelden van 
Indiase goden hingen. Deze bloemen brengen ze eerst naar hun ogen en steken ze daama in hun 
tulband. Echt voorname mensen, die ook geld geven bij hun offer, krijgen het brood aangeboden 
dat eerder is voorgeschoteld aan de goden. Het gaat hier om een nuchtere beschrijving van wat 
de auteur heeft gezien. Alleen uit de keuze van woorden blijkt zijn vooringenomenheid. Op de 
toegevoegde illustratie staat vermeld, dat het om Shiva- of Tioerenpagode’ gaat. Kritischer is hij 
over een dansgewelf, waar danseressen met klank en gezang en met lichtzinnige, abominabele
1073 J.C. Wiedebrock e.a., THarium von der Mission zu Tranckenbar im Jahr 1765’, HB 9, 730.
1074 Petrus Dame in G .A. Francke, ’Vorrede’, HB 7, (249).
1075 G.W. Obuch, ‘Beschreibung einer Pagode oder Götzen-Tempels des Abgotts Siwens oder Isuren, und der Weise 
wie er darinnen verehret wird, nachdem hierbey befindlichen Grund-RiB’, HB 5,1115-119.
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posities een voorstelling maken van de ‘schanddaden’ van hun afgoden. Hij vindt het onnodig 
nog uitgebreid stil te staan bij de manier waarop satan de structuur van het tabernakel en de 
tempel van Jeruzalem, als ook de Levitische ceremonies heeft willen na-apen. Dit is zo duidelijk 
dat verdere vergelijkingen overbodig zijn. De relatie die Obuch legt met de Levieten is niet 
toevallig: onder de joden vormden zij de priesterstand. De levitische wetten bevatten veel 
reinheidsgeboden, zoals de spijswetten, waarin is voorgeschreven welk voedsel koosjer is. Ook 
vanuit deze gedachte zijn Levieten en brahmanen met elkaar verwant.
Om de tempels te kunnen plaatsen zochten de zendelingen naar referentiekaders, 
waarmee de Indiase tempels en pagodes konden worden vergeleken. Van het tabernakel en van 
de Joodse tempel zijn echter geen afbeeldingen bewaard. Obuchs referentiekader is dus illusoir. 
Een mogelijke verklaring voor de indruk dat de zendelingen geen woorden konden of wilden 
vinden voor de rijke vormentaal van de heilige Indiase gebouwen, is dat ze eenvoudigweg 
onvergelijkbaar zijn met de Europese kerken en kathedralen. De Indiase pagodes genoten in 
Europa bovendien niet de bekendheid die bijvoorbeeld de Egyptische piramides hadden. 
Vergelijkingen met andere bouwwerken uit andere culturen worden in de Hallesche Berichte zelden 
gemaakt.
Maar het lijkt er ook op, dat de zendelingen de monumentale gebouwen niet graag in 
beeld wilden brengen. In het tijdschrift wordt vooral het “heidense’ karakter ervan benadrukt. Dat 
is niet onlogisch, zoals John in 1776 bij een bezoek aan het tempelcomplex van Sri Rangam 
schijft, als hij vijf jaar in India is: “Das Heidenthum ist, gegen andere Orte gerechnet, daselbst am 
gröfiten”.1076 De zendelingen blijven in de jaren 1750-1780 terughoudend in het geven van al te 
veel informatie over de Indiase tempels, behalve in kritische zin. Bij het bezoek aan het 
imposante tempelcomplex van Chidambaram in 1752 verbazen Zeglin en Klein zich over de 
kosten die zijn gemaakt voor de opgepoetste torens van de pagode, over de ‘onnodige pracht, 
aangewend ter ontering van de Schepper’. Bij het heiligste deel van de tempel spreken de 
zendelingen twee duivelsuitdrijvers (“Pusarigöln”) aan over de vele godenfiguren en allerhande 
“Spielwerck”, die getuigen van ontheiliging en misbruik van het hoogste wezen. De zendelingen 
vinden weinig gelegenheid om met andere Indiërs te spreken. Vergeleken bij latere beschrijvingen 
maken de tempels een vedaten indruk Ze vermelden alleen nog dat er vier kamelen voor de 
belangrijkste tempel staan.1077 Zeglin en Klein hadden er klaarblijkelijk weinig belang bij om de 
lezer te informeren over dit schitterende, uitgestrekte tempelcomplex, noch over de religieuze 
praktijk ter plaatse, over de bezoekers die er kwamen om samen te offeren, te baden, raad te 
vragen of om een poos te verwijlen.
In de Hallesche Berichte wordt vaker geschreven over de oorsprong van de pagodes, meestal 
als onderwerp van gesprek met de plaatselijke bewoners. De zendelingen verbazen zich enerzijds 
over de grootte van de bouwwerken, anderzijds over de mythes waarmee ze zijn omgeven. Als 
Hütteman in 1755 onderweg de monumentale zeven pagoden, de kusttempels in Mahabalipuram, 
bezoekt, wordt hem verteld dat de pagodes meer dan drieduizend jaar oud zijn. De toenmalige 
bouwvakkers bewerkten de rotsen net zo makkelijk als de huidige timmermannen een boom. De 
grootste delen van de tempel, uit één rots gehouwen, zijn echter door God zelf gemaakt. De 
zendeling geeft toe dat de gebouwen inderdaad bewonderenswaardig zijn, maar het is volgens 
hem gemakkelijk te zien dat God ze niet gemaakt kan hebben, “weil es nicht zum Nutzen,
i°76 John, “Von Herm John an die Seinigen untern lOten Oct. 1776’, NHB  2, 681.
1077 D . Zeglin en J . Klein, ‘Reise-Diarium von einer Reise nach Cudelur im Jahr 1752’, HB 7, 774.
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sondem nur bloB zur Eitelkeit und Ruhmsucht gemachet worden”.1078 Als Gericke in 1769 op 
een heuvel bij een huis van een ‘heidense heremiet” komt, vraagt hij hoe het toch mogelijk is dat 
dit hele huis uit vier grote stenen is opgetrokken. Hij krijgt als antwoord, dat er in het verleden 
reuzen leefden die de stenen van de ene naar de andere plaats hebben versjouwd. Gericke 
beklaagt zich erover dat hij in zijn vaderland zo vaak heeft horen praten over reuzen, en dat nu 
ook de Indiase bevolking dit doet.1079 De zendelingen hebben ook in dit kader moeite met de 
plaats van mens en dier in het hindoeïstisch universum. Zo was er in hun tijd een pagode 
gebouwd op de plek waar een ongewoon grote slang was gesignaleerd. De “heidenen’ besloten 
meteen dat er iets ‘afgoddelijks’ in de slang moest zijn, en dat de plaats waarop ze is gezien heilig 
moest zijn. De zendelingen verwonderen zich erover dat bij dit volk de dieren in het veld tot 
godheden worden verheven en de mensen ontaard zijn: zij maken zich geringer dan het vee.1080
De belangrijkste reden waarom de beschrijving van de tempels niet uit de verf komt in de 
periode tot de jaren 1780 is, dat de zendelingen uitgesproken negatieve gevoelens hadden over 
wat er in de tempels werd verricht. Dat blijkt het sterkst in de beschrijving van een bezoek van de 
uit Zweden afkomstige zendeling Johann Zacharias Kiemander aan het tempelcomplex van 
Chidambaram in 1754.'081 Kiemander, die eerst in Uppsala en later in Halle studeerde, noemt de 
tempel een verbazingwekkend monument uit de Oudheid, dat met gemak de vergelijking met een 
Europees monument kan doorstaan. Het voorhof van het allerheiligste van het tempelcomplex, 
de “Siwagami Ammen Sanadi Capelle”, is echt koninklijk.1082 Volgens hem is er een heel 
boekwerk nodig voor de beschrijving van de rijke beeldentaal van de reliëfs en de ‘hiëroglifische’ 
betekenissen ervan. Maar verder heeft hij slechts kritiek. Volgens Kiemander lijkt de tijd 
aangebroken dat God de geestelijke “hoererij’, die in deze tempel sinds zoveel eeuwen door de 
ganse natie is bedreven, berecht. Daartoe gebruikt Hij — in de woorden van de zendeling — de 
Franse legionairs, die in het tempelcomplex in de ogen van de Indiërs hebben ontheiligd. De 
Fransen hebben er hun kampement opgeslagen, exerceren over het terrein, hebben een eigen 
keuken ingericht, waar nota bene koeien worden geslacht en het eten door paria’s wordt bereid. 
Wanneer de Indiërs de macht hadden, zouden zij dit wreken met de dood. Maar de rollen zijn 
omgekeerd. Zodra de brahmanen de Franse commandant ook maar een strobreed in de weg 
leggen, krijgen de paria’s toegang tot het allerheiligste van de tempel waar ze hun boosheid 
botvieren. Naar de mening van de brahmanen is er geen gevoeligere manier om dit allerheiligste 
te ‘prostitueren’.
Uit de woorden van de zendeling blijkt dat hij deze vorm van heiligschennis van harte 
ondersteunt. Kiemander wordt op het complex rondgeleid door de Franse commandant 
monsieur Le Villeneuve, met wie hij communiceert in het Latijn, onder meer over de erfenis van 
Luther. Als de commandant de zendeling ook het allerheiligste wil laten zien, blijkt de deur 
gesloten. Villeneuve ontsteekt in grote woede, omdat de brahmaan die de deur moet openen niet 
onmiddellijk komt. Hij grijpt de brahmaan vast, trapt hem met zijn voeten, wat in India een grove 
belediging is, en geeft hem een oorvijg. Kiemander is ook getuige van een afstraffing van enkele
lff78 Hüttemann, ‘Tageregister von der Mission zu Cudelur, 1755’, HB 7 ,1743.
1079 QW . Gericke, ‘Diarium von der Reise, die Gericke nach Welur gethan haL, vom 28sten August bis 9ten 
September”, NHB  1 ,384 , zie ook HB 7, 1743 en N H B  J ,  973.
1080 “D ie Thiere des Feldes sind also bey diesem Volcke in Götthciten erhöhel; die Menschen aber sind ausgeartet, 
und haben sich geringer als das Vieh gem acht”: J.Z . Kiemander en G.H.C. Hüttemann, ‘Von dem Zustande der 
Englischen Mission zu Cudelur. Tageregister vom Jahr 1757 bis zur Eroberung von Cudelur 1758’, HB  8, 638.
1081 J.Z . Kiemander, ‘Tageregister von der Mission zu Cuddelur, 1754’, HB 7, 1717-1719.
1082 Bedoeld is hiel de Chit Sabhai, het sanctum sanctonm, gewijd aan de god Nataraja en de godin Sivagamasundari.
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Brahmanen die niet stipt hun taak als waterschepper hebben vervuld. De commandant trapt ook 
hen met zijn voeten en geeft drie van hen publiekelijk stokslagen, onder hen ook de hoogste 
brahmaan. Een ander wordt op een bok gespannen en gegeseld. Instemmend schrijft de 
zendeling:
Wer siehet hier nicht die richtende Hand GOttes? Ja, heilig und gerecht bist du, o Herr,
du wohnest nicht in Tempeln, die mit Handen gcmacht, und wenn sie noch so köstlich
sind. Du siehest aber an den Elenden, und der zerbrochenes Geistes ist, Jes. 66, 1.2.1083
Hoewel de informatie over de religieuze achtergrond van de tempels in de Hallesche Berichte 
bepaald gering is, geven de dagboeken van de zendelingen een opmerkelijk beeld van de manier 
waarop de tempels werden gebruikt in oorlogstijd. Op veel plaatsen in de Hallesche Berichte blijkt 
dat Europese militairen hun intrek namen in grote tempelcomplexen, zoals Chidambaram en Sri 
Rangam, eenvoudig omdat de gebouwen groot zijn en de muren sterk.1084 De zendelingen 
schrijven vooral over Franse militairen, die hun kampement in tempelcomplexen hebben 
opgeslagen. Het ligt voor de hand dat ook de Britten dit deden, maar dat de zendelingen hierover 
minder mededeelzaam waren, omdat ze in de Britse gemeenschappen hun thuis hadden 
gevonden. Waar wij nu gewend zijn om deze plaatsen als eeuwenoude complexen te zien die 
geconserveerd dienen te worden, werden ze in de vroegmoderne tijd door Europeanen ook heel 
pragmatisch ingenomen en gebruikt voor andere doeleinden. Dat geeft een andere kijk op de 
monumenten, die in de ogen van de zendelingen zeker niet tijdloos zijn. Zij werden met het 
grootste gemak nieuw gebouwd. Zo schrijft Breithaupt in 1752 vanuit Madras, dat de pagodes die 
onder het oorlogsgeweld hebben geleden snel zijn vernieuwd, dat er nieuwe afgodsbeelden zijn 
geplaatst in plaats van de oude, die door de Franse militairen waren weggenomen of in stukken 
geslagen. Volgens Breithaupt zijn er nergens aan de kust zoveel rijke kooplieden die met hun 
onterechte mammon de afgodendienst begunstigen als in Madras. Dat is ook de oorzaak van het 
grote aantal kleinere en grote tempels in en om Madras. Hij heeft er alleen al veertig geteld gewijd 
aan “Pulleiar” (Ganesha).1085
Om deze bloei tegen te gaan, speelden de zendelingen met de gedachte om de tempels 
niet alleen een andere bestemming te geven, maar soms ook gewoon te vernietigen. Zo schrijft 
Kohlhoff bij zijn bezoek aan het tempelcomplex van Sri Rangam in 1757, dat het Franse leger het 
allerheiligste parforce zou kunnen binnendringen. Zouden ze hiertoe besluiten, dan worden ze 
rijkelijk beloond, aangezien de tempelschatten van grote waarde zijn. Dat geldt zeker voor het 
belangrijkste beeld van de God “Kasturi-Rönga-Najager” (Ragunathaswami), waarvan de ogen 
zijn ingelegd met diamanten. Maar Kohlhoff realiseert zich ook dat deze actie een averechts 
effect zal hebben. Dat het Franse leger de schatten niet in beslag neemt, heeft zijn “Staatsraison”. 
Het leger zou alle bevolkingsgroepen tegen zich in het hamas jagen, omdat de ‘heidenen’ de 
afgoden vereren. Hij eindigt zijn betoog met een duidelijke boodschap, die voor tweeërlei uideg 
vatbaar is: “O Herr, rette deine Ehre, und laB auch hier die Werckc des Teufels zerstöret
lü83 J.Z . Kiernander, HB 7 , 17iy.
1084 Zie ook: C.F. Schwartz, ‘Auszug eines schreibens des Missionarii Schwarz an einen Freund in London’, in: 
Hannoverisches Magatfjn 9 (1771), 1468.
1085 J.C . Breithaupt, 'Von dem H m  Missionario Breithaupt, unterm 29sten Febr. 1752’, HB 7, 457-458.
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werden!”1086 Het citaat kan worden opgevat als een verwijzing naar de jongste dag, naar de hoop 
op betere tijden, als de overwinning van het christendom op andere geloven en bijgeloven kan 
worden gevierd. Maar het kan ook worden begrepen als de wens om de werken van de duivel, 
zoals de “heidense’ tempels werden gezien, daadwerkelijk te vernietigen. Afgaande op de teksten 
was deze wens voor sommige zendelingen reëler dan we nu zouden willen geloven. In een 
voetnoot bij het dagregister uit 1768 bejubelen Hüttemann en Gericke het Nederlandse beleid 
om in Jaffna, Sri Lanka, het bouwen van nieuwe tempels te verbieden. Een ‘zeer geleerde en 
vaardige dessave’ (districtshoofd) liet een detachement van de militie aanrukken om met 
kanonnen een grote, pas gebouwde prachtige pagode de grond in te schieten. Instemmend 
schrijven ze: “Gesegnet müsse die Regierung seyn, die ihre Macht so wohl zur Ehre GOttes 
braucht!”1087 Vanuit deze gedachte is het begrijpelijk dat de zendelingen liefst helemaal geen 
informatie over de tempels in India wilden geven, laat staan over de schoonheid ervan.
Daarmee zijn de tempels en pagodes in de beschrijvingen van de zendelingen niet als 
typisch oosters o f exotisch gekenschetst; ze worden vooral als “heidense’ oorden par excellence 
beschreven. De lezer krijgt geen rijkdom aan beelden en rituelen voorgeschoteld, en ook de 
mensen die in de tempels een offer brengen, aan het baden zijn, o f gewoon rondhangen, krijgen 
lang niet altijd een gezicht. De zendelingen scheppen afstand tot deze gebouwen, die ze als 
wezensvreemd ervaren. Vooral als de gebouwen slechts ten dienste staan van de godsdienst is de 
kloof onoverbrugbaar.
Maar veel gebouwen in India hadden zowel een religieuze als een wereldse functie. In dat 
geval werd de wereldse functie door de zendelingen vaak sterk benadrukt, terwijl de religieuze 
functie juist minder uit de verf komt. De kloof tussen de wereld van de zendelingen en die van de 
Indiërs werd juist verkleind. Een voorbeeld hiervan is Kleins beschrijving van het paleis in 
Tiruchirapalli van de nawab van Arcot, dat qua inrichting de vergelijking met Europese 
vorstelijke paleizen kan doorstaan. Ook bij de vele ‘rusthuizen’, pagodes en tempels langs de weg, 
die onder meer dienden als pleisterplaats, wordt het religieuze karakter van deze gebouwen buiten 
beschouwing gelaten. De zendelingen gebruikten de plaatsen immers zelf ook om te rusten of te 
overnachten. Bij navraag worden de rusthuizen, in het Engels choultries, beschreven als een soort 
herbergen zonder service (zie hoofdstuk 6.4). Het was niet de bedoeling dat de lezersschare in 
Duitsland ongerust zou worden over zoveel ‘heidendom’.
Brihadishwara tempel van Thanjavur
Een van de mooiste tempels van India is de grote Brihadishwara tempel, een belangrijk 
architectonisch hoogtepunt, gebouwd in 1010 na Chr. tijdens de Chola-dynastie. In het 
voorgebouw bevindt zich een zes meter lang, drie meter hoog en tweeëneenhalve meter breed 
beeld van de heilige stier Nandi, het rijdier van Shiva. De tempel ligt niet ver van het paleis van 
de raja vandaan. Het had een grote rituele functie voor de raja van Thanjavur, voor wie het een 
belangrijk heiligdom was. Geen bezoeker van het hof van Thanjavur kan het imposante gebouw
1086 B. Kohlhoff, T)es Herm Missionarii Kohlhoffs Reisediarium nach Sirengam und Tanschaur im Jahr 1757’, HB  8, 
463-464, zie ook; J.C . Wiedebrock e.a., ‘1 )er Missionarien zu Tranckenbar ailerunterth anigste Berichte an das Hohe 
Königliche Haus in Dannemarck. Vom Jahr 1757’, HB 8 ,295.
1087 D e zendelingen schrijven overigens ook dat het ‘heidendom’ in Jaffna desondanks zeer sterk is gebleven; bij 
onzekerheid in eigen land schenken de inwoners hun giften aan het grote tempelcomplex in Chidambaram; G.H.C. 
Hüttemann en G.W. Gericke, “Von Cudelur, Tageregister vom Jahr 1768’, N H B  1 ,141 .
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over het hoofd hebben gezien. Des te opvallender, dat de zendelingen deze tempel in hun 
beschrijvingen links laten liggen. Vanaf 1755 mochten zij de stad bezoeken om de Hamburgse 
kapitein Johann Wilhelm Berg en zijn militairen, die in dienst waren bij de raja, geestelijk bij te 
staan.1088 Vanaf 1779 was er ook een zendingspost gevestigd. En hoewel Thanjavur niet ver van 
Tranquebar ligt, wordt in de Hallesche Berichte pas in 1793 voor het eerst gewag gemaakt van deze 
beroemde tempel.
Wat schrijven de zendelingen dan wel? Hebben ze echt geen tempel, noch de beroemde 
stier ervoor gezien? In 1728 bezoekt Christian Friedrich PreBier als eerste zendeling de 
hoofdstad. Een mijl voor de stad ontmoette PreBier het koninklijk gevolg in een koninklijk 
‘tuinhuis’ (“Gartenhaus”), waarvan men “keine Europaische Idée zu machen hat”.1089 Het ligt 
zeer voor de hand dat het hier om genoemde tempel gaat, daar PreBier hier ook het koninklijk 
gezelschap trof. In Wiedebrocks beschrijving van diens deelname aan de Deense diplomatieke 
missie naar Thanjavur is eveneens geen tempel te vinden. Wel blijkt dat het grote gezelschap 
wordt ontvangen in een voorstad buiten de vesting in “Sultaniappa Ruhehause”, alwaar ze ook 
logeren.1090 Ook hier ligt het voor de hand dat het gaat om de ommuurde Brihadishwara tempel. 
Waarom zochten de zendelingen ook hier een uitvlucht in verhullend taalgebruik? Het antwoord 
is tweeleding. De zendelingen hadden er weinig behoefte aan de lezer in Halle mee te delen, dat 
ook zij hun kampement in een tempelcomplex opsloegen. Bovendien waren ze er niet op uit om 
het religieuze karakter van de stad uit te vergroten. Liever gaven ze de illusie van een wereldse 
stad, waar de religie niet zo sterk aanwezig was als in andere ‘heidense’ oorden. Tot ver in de 
jaren 1780 koesterden zij immers nog hoop de raja te kunnen bekeren. Een uitgebreide 
beschrijving van deze ‘heidense’ tempel zou eens temeer duidelijk maken, dat de hoop op een 
snelle bekering van de vorst ijdel was.
9.4 Meer openheid: de jaren 1770
Rond 1770 verschijnen diverse kritische recensies van de Hallesche Berichte waarin de stijl van de 
zendelingen wordt gefileerd. Vooral de vele herhalingen in het tijdschrift zijn de recensenten een 
doom in het oog. Uit de Hallesche Berichte van die jaren blijkt, dat de auteurs zich de kritiek van de 
recensenten hebben aangetrokken. Niet alleen verschijnen er enkele weerwoorden op de kritieken 
in het blad (zie hoofdstuk 4.6), ook krijgen de auteurs meer aandacht voor de Indiase religieuze 
tradities.
Deze ontwikkeling is bijvoorbeeld terug te vinden in beschrijvingen van het Pongalfeest, 
het driedaagse oogstfeest dat begin januari wordt gevierd. Tijdens dit feest worden de huizen 
schoongemaakt en de muren aangesmeerd met koemest. Dat laatste is, zo blijkt ook uit de 
berichten van de zendelingen, een zeer propere manier om muren van huizen te plamuren. 
Daama komen de mensen bijeen en koken rijst, net zo lang totdat het overkookt; en roepen ze 
Pongal, Pongal! De zendelingen besteden in de loop der jaren diverse malen aandacht aan dit 
feest. De eerste beschrijving in de Hallesche Berichte is kort. Nadat Christian Schwartz in zijn 
dagboek van 6 januari 1768 uitgebreid stilstaat bij de betekenis van Driekoningen schrijft hij hoe
1088 Michael Meier,Johann Lucas Niekamps Kur^gefajSte Missions-Geschichte (Halle 1772), 403.
1089 C.F. PreBier, “Herm Mission. PreGiers Reise nach der Stadt Tan schat ir\ HB 3 ,132.
1090 j . c .  Wiedebrock, “Des Herm Missionarii Wiedebrocks Reise-Diarium, welches er auf einer Reise von 
Tranckenbar aus nach Tanschaur gefuhret, im Jahr 1753’, HB 7 ,1200.
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hij vlakbuiten Tiruchirapalli in gesprek raakt met een brahmaan over de huizen die zijn 
‘besmeerd’. Op zijn vraag waarom dat zo is, antwoordt de brahmaan: “es ist des Pongöls 
halber”.AIs de zendeling vraagt wat Pongal betekent is het antwoord: “es ist Heidenthum”.1091 
Daarmee is de kous af.
Negen jaar later, in 1777, heeft Jakob Klein wel aandacht voor dit wijd verbreide feest, 
zelfs in een aparte bijlage.1052 Aan de uitgever van de Hallesche Berichte schrijft hij zelf niet te 
kunnen beoordelen of de bijlage in druk moet verschijnen ter verklaring van het nog heersende 
bijgeloof onder dit volk. Klein beschrijft het feest als een ooggetuige, de boodschap erachter blijft 
buiten beschouwing. Bovendien beschrijft hij alleen de tweede en derde dag van dit vierdaagse 
feest. De dag dat de rijst wordt gekookt in de open lucht, en de Tamils hun vreugde tonen door 
‘allerlei geschreeuw’, dan wel door het afvuren van enkele geweren, noemt Klein het “Bauch- 
Pongalfest”, impliciet verwijzend naar de piëtistische opvatting dat het vullen van magen in India 
belangrijker gevonden wordt dan de morele boodschap van zo’n feest. De volgende dag noemt 
hij het “Kuh-Pongalfest”, omdat er op die dag geen koeien worden gemolken. Deze naam is in 
overeenstemming met de Indiase: Mattu-Pongal betekent in het Tamil feest van de runderen. Klein 
beschrijft hoe bij zonsondergang de koeien met bloemen en kransen worden behangen en 
besprenkeld met koemestwater, vermengd met gemalen saffraan. De koeien worden met veel 
tamtam bijeengedreven naar de poort, en van achteren vereerd. Op deze dag geeft de 
hoofdbrahmaan de voor dat jaar geldende “Sastiram” vrij, door Klein zelf vertaald met 
“Zeichendeuterey”. De voorspellingen voor het komend jaar worden door de leerlingen van de 
hoofdbrahmaan bekend gemaakt. In de speciale bijlage over deze ‘heidense profetieën’ worden de 
voorspellingen voor 1776 en 1777 opgesomd. Ze moeten ook op de toenmalige lezer een 
vervreemdend effect hebben gehad. De tweede vrouw van de zon heeft zeven dochters, van wie 
er elk jaar één tevoorschijn komt. In 1776 is dat Manda. Zij heeft vier aangezichten, acht oren, 
een lange neus, hangende lippen, rood haar, acht handen, twee voeten en een buik als een reus.
Zij is zwart van kleur en verschrikkelijk om aan te zien: achtenveertig mijl hoog en achttien mijl 
dik. Aan de hand van de beschrijving van Manda volgt een reeks voorspellingen. Ze komt op een 
olifant, dat is niet goed voor de brahmanen. Ze duikt in koud water, hetgeen betekent dat er geen 
ziektes onder de mensen zullen voorkomen. Ze is gekleed in geverfd linnen, dat is niet goed voor 
de katoenschilders. Ze is besmeerd met pulver van welriekend hout, dat is niet goed voor de 
dieven. Dat ze parels draagt is niet goed voor de parelhandelaars. Ze komt om twee uur ’s nachts 
als de maan opgaat, dat betekent gezondheid voor de mensen. En zo heeft ze nog veel meer 
kenmerken en gedragingen waaruit kan worden opgemaakt dat 1776 een gezond jaar wordt, 
waarin weliswaar hongersnood en oorlog plaatsvinden, maar waarin ook genoeglijk wordt geleefd 
met veel bruiloften. Tot slot wordt opgemerkt, dat een ieder zal ondervinden dat de “Sastiram” 
op de een of andere manier waar blijkt te zijn.1093 Klein geeft voor het eerst een veelzijdig beeld 
van het feest en van de voorspellingen die tijdens dit feest worden gedaan. Hij doet dat vooral als 
ooggetuige. De voorspellingen geeft hij weer zonder commentaar. De wereld achter de rituelen 
en voorspellingen blijft onzichtbaar.
1091 C.F. Schwartz, “Von der Englischen Mission zu Tirutschinapalli’, NHB 1, 234.
1092 J .  Klein, ‘Von eben demselben unterm 14ten Febr. 1777’, NHB 2 ,674-675.
1093 Klein, ‘ISeylagc, No. 1, Sastiram, oder die heidnischen Prophezeyungen bey dem Pöngol- oder Sonnenfest am 
lsten Januar 1776’ en *No. 2 Dergleichen Sastiram vom Jahr 1777’, NHB 2, 675-678.
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Festivals
De neiging tot meer openheid is ook zichtbaar in de beschrijving van de grote religieuze festivals 
waar duizenden, soms tienduizenden mensen op afkwamen. De festivals hadden tot doel om 
door rituelen en ceremonies buiten de tempelmuren verbindingen te leggen tussen de heilige 
plaatsen en de wereld erbuiten.1094 Door de massale toestroom van mensen konden de 
zendelingen in korte tijd veel mensen aanspreken, die bovendien openstonden voor een gesprek. 
Tot de jaren 1770 werden deze festivals steeds op eenzelfde manier beschreven. Als voorbeeld 
geef ik hier de beschrijving van het meerdaagse feest in de tempel van Vaitheeswaran Koil 
(“Waitusurenkowil”) uit 1758. Volgens de zendelingen Kiernander en Hüttemann gaat het er op 
dit drukbezochte festival, waar jaarlijks veel wordt geofferd, schandelijk aan toe. Ontzaglijk grote 
afgodswagens worden met touwen door ettelijke duizenden mensen rondgetrokken. Op iedere 
wagen staat een afgodsbeeld, eromheen zitten brahmanen en ‘danshoeren’ (“Tanzhuren”), die 
scandaleuze liederen zingen.1095 Met het voor de zendelingen heel gebruikelijke woord ‘danshoer’ 
verwijzen ze naar devadasi, vrouwen die bij een tempel horen door te ‘huwen’ met de god waaraan 
de tempel is gewijd. Kiernander en Hüttemann proberen de festivalbezoekers van hun dwaasheid 
te overtuigen, maar het ‘arme verblinde volk’ meent te worden verlost van hun zonden zodra de 
drempel van de pagode is overschreden. Over de inhoud en achtergrond van het feest wordt de 
lezer niet geïnformeerd; wel over de inkomsten, die onder de brahmanen en de koning van 
Thanjavur worden verdeeld. Korter nog is een beschrijving uit 1765 van het lichtfeest Divali in 
Tranquebar, waarbij zowel in huis als op het erf veel lichtjes worden aangestoken. Tijdens dit 
feest eten hindoes geen vlees, vis, of eieren, maar wel veel zoetigheid. Als de zendelingen twee 
brahmanen ontmoeten die dit feest vieren, verzekeren ze hen dat hun feesten niets dan “Bauch- 
und FreBfeste” zijn die getuigen van hun “viehische Lusten”, waama ze de brahmanen 
informeren over de christelijke feesten.1096 Dat de lezer hiermee geen inzicht kreeg in het hoe en 
waarom van Divali spreekt voor zich.
Een duidelijk omslagpunt in de getoonde interesse van de zendelingen in religieuze 
festivals vormt Gericke’s beschrijving uit 1774 van zijn reis naar het Kartikai Deepam festival in 
Tiruvannamalai dat éénmaal per jaar bij volle maan wordt gevierd. Dit lichtfeest is gewijd aan de 
verschijning van Annamalaiyar, ofwel Arunachaleswarar (“Arunasala-Ispuren”), een gedaante van 
Shiva in de vorm van een vuurzuil, die zich op de top van de berg laat zien. Gericke reist er met 
zijn Indiase assistenten Habacuc en Manoel heen. Hij informeert de lezer uitgebreid over dit 
kleurrijke festival en over de vele feestgangers die erop afkomen. Grote mensenmassa’s maken 
hun omgang langs de berg en geven aalmoezen, geld of rijst aan de vele honderden 
bedelmonniken, die langs de weg zitten of staan. Ze nemen een bad in één van de meer dan 
twintig heilige vijvers langs de weg en besprenkelen zichzelf met water, aanbidden de weg 
omhoog en de lantaarn op de berg, die twee nachten en een dag, bij elkaar zesendertig uur 
brandt. Gericke’s poging om ook met de mensen in gesprek te raken, lukt maar ten dele. Als 
plotseling de lamp op de berg fel brandt en de feestkanonnen worden afgevuurd, wendt de 
menigte zich van hem af, strekt de handen naar de berg, bidt en roept de naam van de berggod 
aan: “Arunasala!”.
1094 George Michell (ed.), Temple Towns o f Tamil Nadu (Bombay 1993), 13.
1095 J.Z . Kiernander en G.H.C. Hüttemann, V o n  dem Zustande der Englischen Mission zu Cudelur. D er beyden 
Herren Missionarien zu Cudelur Tageregister vom jahr 1757 bis zur Eroberung von Cudelur 1758’, HB  8, 638.
1096 J.C . Wiedebrock, e.a., ‘Diarium von der Mission zu Tranckenbar im Jahr 1765’, HB  9, 907.
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De zendeling geeft goed weer hoe hij zich als Europeaan in deze omgeving beweegt. Zo 
probeert hij het schouwspel te analyseren door onder het kritische oog van een grote menigte van 
het pelgrimspad af te wijken en een helling te beklimmen. Ook loopt hij de vorm van de berg na 
met zijn verrekijker. De bedevaartgangers gaan ervan uit dat de top van de berg een vijfhoek is, 
met aan elke zijde een gezicht. In de punten van de rotsen herkennen ze neus en kin, in lager 
gelegen delen de ogen en een mond, die bij het verschijnen van de lichtgod in de berg zou zijn 
gedrukt. Maar Gericke herkent de vormentaal niet.
Tijdens het festival houdt Gericke het voor raadzaam om niet teveel over de ware religie 
te praten met een zo ‘onbezonnen volk’, dat hem ziet als een ‘schepsel van een ander soort’. Hier 
en daar registreert hij kritische opmerkingen over zijn aanwezigheid. Hij is bang voor meer lawaai 
als iemand uit de menigte roept: “Warum besprengt ihr euch mit dem Wasser? Der Blanke hat ja 
alles verdorben”. Een ander vraagt hoe de blanke onder hen is gekomen. Het antwoord luidt: “Er 
ist ein Priester, und geht wohin er will; und, herrschen die Blanken jetzt nicht allenthalben?”1097 
Bij het verlaten van het feest ontmoet de zendeling enkele brahmanen die verbaasd op zijn 
aanwezigheid reageren. Zij menen dat Europeanen slechts eten, drinken, vestingen innemen en 
volkeren bedwingen. Gericke zelf herkent in het gebied rondom de berg het slagveld uit 1767 van 
de eerste Anglo-Mysorische oorlog, die ternauwernood door de Britten is gewonnen. Ook ziet hij 
de pas tussen twee bergen waar de manschappen van Hyder Ali zich schielijk terugtrokken. Toch 
heeft de zendeling weinig reden tot vrees. Hij verbaast zich erover dat de plaatselijke overheid het 
niet nodig vond om ook maar één gewapende man te sturen om de orde te handhaven. De 
oorzaak hiervoor zoekt hij in de grote weekheid, het geduld en de traagheid van het temperament 
van de Indiërs. Het clichés dat Gericke hier bezigt — hij noemt ze trage, bange schapen — behoort 
tot de meest hardnekkige vooroordelen van Europeanen over Aziaten.
Naast aanschouwen en analyseren, veroordeelt Gericke ook. Bij het zien van de vele 
‘afgoden-priesters en -priesteressen’, die de meest schandelijke historiën voorzingen, gaat cr een 
siddering door hem heen. Zij zitten, staan en liggen in de meest merkwaardige houdingen langs 
de weg, bestrooid met as van koemest en met hangende haarlokken tot op hun voeten, bedelend 
om een aalmoes.1098 Sommige liggen naakt op een doomenbed, andere onder een laag aarde, 
gelijk een lijk dat verbrand moet worden. Sommige balanceren liggend op een koord dat tussen 
twee bomen is gespannen, andere staan op hoofd en handen, of dansen met een brandende 
toorts onder hun rechterarm, die ze af en toe met olie begieten. Allen hebben ze naast, boven of 
onder zich een kom voor aalmoezen ook een kleine metalen of grotere houten afgod bij zich. 
Gericke zelf geeft hen slechts kopergeld. Hij ziet ook vier naakte mannen lopen, met de armen 
over het hoofd en het gezicht in de kom van hun elleboog. En voor een pagode hangen 
zeventien uit bamboe gevlochten wiegjes voor onvruchtbare vrouwen om hen te stimuleren weer 
vruchtbaar te worden. Bij het zien van alle bijgelovige, bespottelijke en de mensen in 
onwetendheid en in de ban van satan houdende dingen, verzucht Gericke dankbaar te zijn, dat hij 
als christen is geboren en getogen. Gerickc wijt dit tafereel niet aan een gebrek aan ‘natuurlijk 
verstand’, maar aan het ontbreken van Gods woord. Wanneer Europeanen dat niet hadden 
gehad, zouden zij net zo bespottelijk en dwaas handelen en net zo ellendig zijn als de Indiërs.1099
Gericke moet zich tijdens het festival meer aanpassen aan zijn omgeving dan hem lief is. 
Al op weg er naartoe blijkt bij een pagode dat de mensen die hij toespreekt een grote afschuw




hebben van Europeanen, in het bijzonder van Franse militairen die voor de val van Pondicherri 
in de pagode waren gelegerd. Zij bezoedelden de tempel met het bloed van het vee, dat zij op het 
tempelterrein hadden geslacht. Gericke vraagt in reactie hierop waarom Indiërs zich meer aan 
Europeanen dan aan Moslims ergeren, die immers niet alleen ossen en koeien, maar ook paarden 
en kamelen slachten. Het antwoord is dat moslims ritueel slachten en het vlees wassen, koken en 
op reine wijze eten; Europeanen eten het vlees rauw. Hoewel Gericke vindt dat de Indiërs hun 
ergernissen soms groter maken dan ze zijn, betreurt hij het dat deze mensen zoveel ongemanierde 
Europeanen hebben gezien.
Opmerkelijk is dat Gericke ook een belangrijk aspect niet beschrijft. In zijn verslag van 
het festival staat de berg centraal. Hij noemt slechts in het voorbijgaan het “Ruhehaus” aan de 
voet van de berg en de voor heilig gehouden vijver. Hier en daar worden ook pagodes genoemd, 
maar hij schrijft niets over het imposante tempelcomplex van waaruit de ommegang begint. Dat 
is verbazingwekkend, omdat het festival vanuit het tempelcomplex, inderdaad aan de voet van de 
berg, werd georganiseerd en de tempel een heel centrale plaats heeft tijdens het gebeuren. Het 
geeft de nieuwe grenzen aan van wat hij wel en niet beschrijft: wel de religieuze handelingen en 
het uiterlijke vertoon, niet het religieuze centrum van waaruit het werd georganiseerd. De kans is 
overigens groot dat Gericke hier überhaupt niet naar binnen mocht. Los daarvan; erover 
schrijven was een brug te ver.
Schwartz’ brieven
In 1768 schrijft: Christian Friedrich Schwartz twee brieven aan een vriend in Londen waarin hij 
dieper ingaat op de gewoonten en gebruiken van de Indiase bevolking. Beide brieven zijn uit het 
Engels vertaald en gepubliceerd in het Hannoverisches Magazjn. Alleen de eerste brief, die 
grotendeels over het despotische regime van de raja van Thanjore gaat, is gepubliceerd in de 
Hallesche Berichte-1100 De tweede brief, over de Indiase geboorte- en huwelijksrituelen en over de 
Indiase architectuur is anoniem en ingekort tot een artikel over huwelijksrituelen nogmaals 
gepubliceerd in het weekblad Neue Mannigfaltigkeiten, uitgegeven door de natuurhistoricus 
Friedrich Martini.1101 Het is tekenend dat de tweede brief van Schwartz niet in de Hallesche Berichte 
is gepubliceerd. De zendelingen konden dus wel uitgebreid over India’s natuurlijke historie 
schrijven, over oorlogen en over het bestuur van Indiase vorsten, maar niet over ‘heidense’ 
ceremonies tijdens geboorte en huwelijk. Wat dat betreft werd in Halle een consequente lijn 
gevolgd. Eerder zou August Hermann Francke aan Ziegenbalg hebben geschreven, dat de 
zendelingen “ausgesandt seien, das Heidentum in Indien auszurotten, nicht aber den heidnischen 
Unsinn in Europa zu verbreiten”.1102 In de loop van de achttiende eeuw werd over de vraag wat 
wel en wat niet gepubliceerd moest worden anders gedacht. Juist daarom is het interessant om 
steeds opnieuw te kijken naar waar de grens werd getrokken.
1100 C.F. Schwartz, 'An den Herm Geheimden Secretair hinüber in London, untem 28ten Oct. 1768’, N HB  1, 260- 
264, id ., ‘Auszug eines Schreibens des MiBionarii Schwaz, an einen Freund in London, Tiruchinapally, vom 28ten 
O ct 1768’, HannoverischesMaga^in 8 (1770), 113-122.
1101 C.F. Schwartz, ‘Auszug eines Schreibens des Missionarii Schwarz an einen Freund in London, Tiruchinapally, 
den 22ten Jan. 1771’, Hannoverisches Maga^in 9 (1771), 1457-1470, anoniem opnieuw gepubliceerd als, ‘Gebrauche der 
Ostindianer, besonders der Malabaren, bey ihren Verheyrathungen’, Neue Mannigfaltigkeiten 3 (1772), 433-443.
1102 Gérald Duverdier, ‘Die “Malabarische Correspondentz” und A. H. Francke’, in: R. Ahrbeck en B . Thaler (red.), 
August Hermann Francke 1663-1727 (Halle 1977), 116-117; Arno Lehmann, E s begann in Tranquebar, 56.
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Zo blijkt in de eerste brief van Schwartz, die wel in de Halksche Berichte is gepubliceerd, 
ook gevoelige informatie over het ‘heidendom’ te zijn opgenomen, maar die was in zijn stijl en 
toonzetting dusdanig negatief, dat de redactie geen probleem had dit te publiceren. In deze brief 
zoekt Schwartz de oorzaak van het onderdrukkend systeem in het onderwijs in “heidense’ 
rituelen, dat op scholen en in tempels wordt gegeven aan de hand van “heidense’ boeken, waarin 
‘de verzonnen verschijningen en onbillijke, onreine handelingen van hun afgoden zijn 
beschreven’. In de afgodentempels worden de meest schandelijke handelingen van afgoden in 
beelden en ergerlijke schilderingen getoond, die de arme lieden volledig ‘in de drek van hun 
lusten doen verzinken’. En daar de afgoden zelf in onmin met elkaar leefden, wraakzuchtig waren 
en overal leugens verspreidden, zullen de Indiërs geneigd zijn te denken dat hun eigen gedrag 
weinig schade kan aanrichten. De gevolgen van het duivelse onderwijs ziet men volgens Schwartz 
al te duidelijk: lijf en ziel worden hierdoor vernietigd.1103 Deze gedachte sluit aan bij het 
piëtistische onderscheid tussen zij die leven, de gelovige Christenen, en zij die zonder ziel zijn, de 
heidenen die het woord Gods niet willen aanvaarden. Krijgen de jongens nog in ieder geval 
onderwijs, de meisjes wordt het geheel onthouden. Hoogst zelden geeft een vader zijn dochter de 
gelegenheid iets te leren.
Zoals vaker in Europese reisverhalen is Schwartz’ beeld van de brahmanen ambivalent. 
Hoewel juist zij het moeten ontgelden, geeft hij ook hoog op over hun wereldse kwaliteiten. 
Brahmanen nemen belangrijke posities in; zijn pachters van land, bedienden van de koning, 
boekhouders, opzichters en kassiers. Veel Engelse heren nemen hen in dienst om de kas op te 
maken. Zij leren Perzisch en nemen dienst als tolk (dubash) bij de nawab. Brahmanen vindt men 
in bijna alle lucratieve beroepen. Hun kinderen zijn meestal opgewekt en leren gemakkelijk hun 
talen, vooral als ze het nut ervan inzien. Maar als brahmanen zich toeleggen op geestelijke taken 
is hij extreem kritisch. Volgens Schwartz kun je in het kleine Thanjavur met het grootste gemak 
honderdduizend jonge sterke brahmanen bijeen brengen die leven in wellust en luie rust, die niets 
doen buiten hun dagelijkse ceremonies en het baden om. Hoewel ze het beste land bezitten, 
geven ze ook nog eens niets aan de armen. Schwartz noemt het daarom onbegrijpelijk dat in het 
werk van de Britse oriëntalist John Zephaniah Holwell de piëteit van brahmanen wordt geroemd.
In de tweede brief geeft Schwartz nog meer vooroordelen prijs: luiheid en wellust zijn de 
hoofdzonden, waar de arme Indiërs zeer toe geneigd zijn. Hebben ze geld verworven, dan willen 
ze niet werken, tot ze uit nood daartoe gedwongen worden. Veel van hun ellende ontstaat 
doordat ze vroeg trouwen, en door een hoogst onvoorzichtige huwelijkskeuze. Als dan ook nog 
polygamie in het spel komt, is de ellende in huis compleet. Klagen doen ze echter niet; hun luie 
aard maakt hen ongevoelig. Opvallend is dat Schwartz dit soort opmerkingen over het karakter, 
de betrouwbaarheid en de gebrekkige inzet van Indiërs maakt in een brief gericht aan een vriend 
in Londen, waarschijnlijk aan de secretaris van de Society fo r Promoting Christian Knomkdge. In zijn 
correspondentie met Duitse vrienden is hij milder van toon. Daarin schrijft hij niet over de ‘luie 
Indiër’ maar over de ‘zondige heiden’, die de boodschap Gods niet heeft ingezien.
Zijn kritiek op het Indiase onderwijs, de moraal en de religie weerhoudt hem er dit keer 
niet van om uitvoerig stil te staan bij de Indiase rituelen tijdens de geboorte en het huwelijk. Over
1103 “In ihren Götzentcmpeln werden die allerschandlichsten Handlungen ihrer Götzen in Bildem und argerlichen 
Gemalden gezeigel, welches die armen Leute vollends in den Koth ihrer Lüste versenkt. D ie Folgen von diesem 
teuflischen Unterrichtc sieht man zu deutlich. Leib und Seel wird hiedurch 2 erstört. Viele Tausende fühlen ihren 
Irrtum auf eine empfindliche Weise”; C.F. Schwartz, ‘An den Herm Geheimden Secretair*, 261-263, id., 
Hamoverisches Maga^in 8 (1770), 118.
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deze onderweipen is hij goed geïnformeerd. Hij schrijft zonder meteen te oordelen over de 
handelingen die worden verricht. Het is overigens de vraag of hij goed is geïnformeerd over de 
omgang met de geboorte van kinderen. In zijn beschrijving lijkt het of dc hoogzwangere vrouw 
in India haar kind alleen ter wereld brengt en verzorgt, zonder de hulp van echtgenoot, 
vroedvrouw, medicijnman of waarzegger, omdat het huis waar het kind wordt geboren de eerste 
acht dagen na de geboorte onrein is en niemand naar binnen kan zonder zelf ook onrein te 
worden. Als na acht dagen moeder en kind naar een nieuw huis worden gebracht, mogen de 
mensen wèl op bezoek komen, hoewel ze het servies nog steeds niet mogen aanraken. Het kind 
wordt naar een pagode gebracht en krijgt de naam van een van de afgoden. Als het eerste haar 
van het kind begint te groeien, wordt het met grote plechtigheid geschoren. De verwanten 
brengen geschenken mee: rijst, suiker en melk. Dc barbier scheert het kind boven een schaal met 
melk, waarvoor hij een gulden en wat rijst krijgt. De melk met een muntje worden uitgegoten in 
een slangenkuil. Later krijgt het kind ook gaatjes in de oren; dat doet de mandenmaker. Het doek 
dat hij hierbij gebruikt, en dat soms bebloed is, wordt eveneens met een muntje in de slangenkuil 
geworpen. Het verhaal lijkt onaf: heeft Schwartz, die zelf geen kinderen had, zich wel goed laten 
informeren? Mogelijk was hij zelf niet thuis in een dergelijke privé-omgeving. Hij leerde de 
Indiërs op straat kennen, in zijn eigen christelijk Indiase gemeenschap en als bediendes, maar was 
er niet kind aan huis.
Veel beter geïnformeerd is hij over de traditionele huwelijksceremonie, waar hij 
waarschijnlijk ook als gast aanwezig is geweest. Schwartz heeft veel aandacht voor het 
ceremoniële karakter van de uithuwelijking, voor het belang dat wordt gehecht aan voortekenen 
en geschenken, voor de rol van de brahmanen en voor het bezoek aan de pagode en de processie 
ema. Voortekenen zijn heel belangrijk bij de uithuwelijking. Zien de ouders van de bruidegom 
een brahmaan, kraai, kat of eenzame weduwe als ze op weg zijn naar de ouders van de bruid om 
het huwelijksaanzoek te doen, dan keren ze gelijk terug. Pas wanneer alle tekenen gunstig zijn, en 
de ouders van de bruid ermee hebben ingestemd, brengen de ouders van de bruidegom onder 
muzikale begeleiding de morgengift, bestaande uit een kleed, geld, een koe en een kalf, een bed, 
hoofdkussen en mat, een lepel, een koperen pan, een bezem, een kan, olie, een vrucht waarmee 
het hoofd gewreven wordt, saffraan, zoetigheid en een wieg met doeken. Pas vanaf dat moment 
hebben ook de aanstaande bruid en bruidegom een aandeel in het ritueel. Schwartz beschrijft en 
detail hoe de bruid het zojuist ontvangen kleed en de sieraden omdoet em voor de voeten van de 
aanstaande schoonouders valt om hun voeten te wassen en te drogen met een speciale doek, als 
teken van onderworpenheid. Hetzelfde ritueel herhaalt ze bij haar eigen ouders.
Ook beschrijft hij hoe het huis van de bruid wordt betreden, de datum wordt vastgesteld, hoe de 
huwelijksplechtigheid vedoopt en wat de rol van brahmanen is tijdens de huwelijksceremonie.
Nadat de familie een feestelijke haag heeft opgebouwd, gaan ze naar de brahmaan om te 
vragen wanneer de tali, een gouden halsketting voor de bruid, ten teken dat ze is getrouwd, het 
beste kan worden omgebonden. Hoewel zijn antwoord meestal hetzelfde is, namelijk rond 
middernacht, krijgt hij hier toch geld voor. Die avond ontmoet de bruidegom de broer van de 
bruid, die bij wijze van spel bevestigt dat de bruiloft niet doorgaat. Na uitwisseling van 
geschenken kan de bruiloft alsnog worden gehouden. De bruidegom krijgt een bloemenkrans om 
en mag naar de familie van de bruid. Bruid en bruidegom worden gewassen en gaan naar de 
pagode, alwaar dc tali wordt omgehangen. Na afloop maken ze een ronde door de straten, 
begeleid door muzikanten en fakkeldragers.
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Dc volgende dag wordt er gegeten. Volgens Schwartz gebruiken de Indiërs tafel noch 
servet: de aarde is hun tafel en het vijgenblad hun bord. Ze zitten in lange rijen en eten de ganse 
dag door. Wanneer het een van de gasten teveel wordt en hij het eten uitkotst, wordt dat als een 
compliment gezien. Het betekent dat het hem heeft gesmaakt ’s Avonds wordt de as van 
sandelhout op de borst en armen van de gasten gesmeerd. Daarna gaan ze in processie naar de 
pagode. De volgende dag eet de bruidegom met zijn familie bij de familie van de bruid. Het feest 
duurt minstens vier dagen. Aan het einde van de beschrijving van de huwelijksceremonie oordeelt 
Schwartz toch nog; ‘Hoe ijverig en ijdel zijn deze mensen in wereldlijke zaken. Wat maken ze veel 
vertoon, waar te vaak de oorzaak van hun toekomstige ellende ligt’.1104 Hoewel hij weinig 
oordelen velt in zijn brief ligt het voor de hand dat hij er niet veel van moest hebben.
Schwartz is vooral kritisch over de brahmanen, die voor alles wat ze doen iets krijgen en 
soms zelfs daarmee geen genoegen nemen. Bij de huwelijksceremonie wordt de brahmaan rijst, 
kokosnoot, vijgen, vruchten, suiker, zoetigheid, boter, peper, tamarinde, een doek en geld op een 
schaal van messing aangeboden. Maar als hij klaagt dat het niet genoeg is, wordt hem extra geld 
gegeven. En als hij dan nog blijft morren, krijgt hij twee maten boter en rijst erbij. Alles wat de 
brahmaan wordt gegeven neemt hij. Hij pakt het samen en gaat zijn weg, aldus Schwartz.
De uitzonderlijke aandacht voor de rituelen, offers en het bijgeloof was voor de redactie 
van de Hallesche Berichte reden om niet tot publicatie over te gaan. De rituelen maken een 
kleurrijke indruk, al wordt de betekenis ervan aan de lezer onthouden. Schwartz beschrijft een 
aantal vruchtbaarheidsrituelen, zonder erbij te vermelden waarvoor ze dienen. De bruidegom 
slaat twee keer bij de pagode een kokosnoot stuk en krijgt een spade, kruidnagel en katoenzaad 
om te zaaien. De bruid giet er water bij. De bruidegom snijdt met een sikkel vijgenbladen in 
stukken die door de bruid worden opgeraapt, zoals bij de oogst, schrijft hij nog wel ter toelichting 
erbij. Ook de huwelijksceremonie zelf, de offers en het gieten van water over bruid en 
bruidegom, beschrijft hij zonder enige uitleg. Maar daarmee is dit ooggetuigenverslag niet minder 
waardevol voor historisch-antropologisch onderzoek.
De artikelen van Gericke, Klein en Schwartz uit de jaren 1770 bieden bijzonder veel 
informatie over de rituelen van de Zuid-Indiase bhakti-devotie. Vooral de kleurrijkheid, het 
sociale karakter en de rol van brahmanen komen hierbij in beeld. Specifieke aandacht is er ook 
voor het belang van voortekens en voorspellingen. De informatie blijft echter begrensd. De lezer 
krijgt niet alles opgediend; symbolisch daarvoor is dat de toegang tot de tempel tijdens een 
religieus festival hem wordt ontzegd (en waarschijnlijk de zendelingen zelf ook).
9.5 Gematigd verlichte meerstemmigheid: de jaren 1780
In reactie op de vele kritieken op de stijl van het blad en op het emblematische karakter van de 
beschrijvingen van de Indiase bevolking, passen de zendelingen niet alleen hun stijl en 
onderwerpskeuze aan, maar gaan ze ook in debat over nieuwe zendingsmethodes. Vooral 
Christian John zet nieuwe accenten. Hij schrijft in 1784 voor het eerst openlijk over de 
problemen die de zendelingen ondervinden als ze voortdurend de straat opgaan om de “heidenen’
U04 “Wie gesch&fftig, wie eitel sind diese armen Menschen in weltlichen Dingen! Wie viel Aufwand wird von ihnen 
gcmachl , welcher nur zu oft den Grund zu ihrem künfügen Elend legt”, C.F. Schwartz, ‘Auszug eines schreibens des 
Missionarii Schwarz an einen Freund in London Tïruchinapally, den 22ten Jan . 1771’, in: Hanmverisches Magasgn 9 
(1771), 1466.
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waar mogelijk aan te spreken en te bekeren. Hij vraagt zich af o f de zendelingen hiervoor wel de 
geschikte personen zijn. De kloof tussen de zendelingen en de Indiërs is, zo blijkt uit zijn 
woorden, te groot om op straat een normaal contact tot stand te brengen en de boodschap te 
doen overkomen. De verschijning van de zendelingen wekt zoveel interesse, dat de boodschap 
die zij willen overbrengen nauwelijks overkomt:
Wir unterscheiden uns von den Zuhörem zu sehr durch Gesichtsfarbe, Kleidung und 
andere Nebendinge, welches öfters nur bloBe Neugier erreget und eine Menge 
herbeyziehet. In dieser Absicht habe ich mir oft der Malabaren Gesichtsfarbe und 
Kleidung fast gewünscht, um weniger Neugier, aber mehr Zutrauen zu erregen.1105
De zendelingen vinden bovendien niet altijd een geschikte gelegenheid om de plaatselijke 
bevolking aan te spreken. Het is weinig geriefelijk om zich steeds op te moeten dringen voor een 
gesprek. Op markten is de toeloop en het kabaal van mensen zo groot, dat de toehoorders slechts 
de boodschap alleen in het voorbijgaan meekrijgen. John prefereert het om in alle eenzaamheid 
op een afgelegen plek een gesprek te beginnen, maar ondervindt zelfs dan problemen, omdat de 
aangesprokene vaak te vleiend, terughoudend of grof is voor een goed gesprek. Alleen tijdens de 
langere reizen kunnen de zendelingen gemakkelijker met mensen spreken, maar vanwege de hoge 
kosten en het werk thuis gaan de zendelingen nog zelden weg.
Indiase christenen daarentegen hebben minder moeite met de hitte en verschillen niet in 
gezichtskleur of kleding. Zij baren minder opzien tijdens de gesprekken op straat, hebben vrije 
toegang tot de huizen van de mensen en kunnen langer, uitvoeriger en vaker met hen praten. Zij 
kunnen bovendien vertrouwelijker omgaan met de mensen, gangbare gesprekken voeren in hun 
moedertaal en onderscheid maken naar toehoorders, gewoon of geleerd. Zij kunnen ook iets uit 
hun ‘poëtische boeken’ voordragen, dat als bewijs kan dienen, en dat door de Indiërs altijd wordt 
gewaardeerd. Daarentegen kan het Europese oor en de Europee tong niet gemakkelijk wennen 
aan het “Geklapper” van de Indiërs.1106 Volgens John is het zowel voor Tamils als voor 
Europeanen moeilijker om christen te zijn in India dan in Europa. Het belangrijkste doel van de 
zending is de vorming van een gemeenschap van christenen in India. Ook daarom kunnen de 
zendelingen zelf beter meer tijd besteden aan school, kerk en correspondentie. Hij verwacht met 
zijn plannen niet meteen een maatschappelijke omwenteling, maar gaat wel uit van een zekere 
disciplinerende werking, en van een beter leven voor iedereen1107
Het is de vraag wat de nieuwe wind betekent voor de taal en toon in de Hallesche Berichte. 
John schrijft openlijker dan zijn voorgangers over de problemen van de zending, die vooral van 
culturele aard zijn. Meer dan zijn voorgangers stipt John ook culturele verschillen tussen 
Europeanen en Indiërs aan. De nieuwe zendingsidealen van John en Rottier worden in de 
Hallesche Berichte vertaald in een andere toon en een andere onderwerpskeuzes. Werd in teksten uit 
de jaren 1770 meer geschreven over ‘heidense’ gebruiken, maar werden lang niet alle aspecten van 
het hindoeïsme belicht, halverwege de jaren tachtig is er ook aandacht voor het bijgeloof, 
bijvoorbeeld in een overzicht van goede en slechte dagen om te trouwen,1108,en begin de jaren 
negentig verschijnt een overzicht van Indiase goden en van feestdagen in Tamil Nadu,
1105 C.S. John, ‘Etnige Vorschlage des Herm Misskmaiii Tohns die Mission betreffend’, NHB  3, 700-705, aldaar 701.
1106 Ibid., 702.
1107 Bijvoorbeeld: ‘Allgemeine Nachricht von der Mission in Trankenbar, vom Jahr 1802’, NH B  5 ,1052.
1108 - ,  ‘Gute und böse tage der Tamuler, insonderheit wegen der Hochzeiten’, NHB  3, 864-866.
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oorspronkelijk geschreven door Bartolomaus Ziegenbalg. In dit overzicht wordt niet meer van 
“Götzen” (afgoden) maar van “Göttem” (goden) gesproken. Dat is een grote redactionele 
wijziging in vergelijking met de eerdere berichten.
Ook de zendelingen die het niet met John en Rotders nieuwe koers eens waren, pasten 
hun stijl van schrijven aan. Ook zij namen de kritiek op de vele herhalingen in hun blad serieus en 
zochten naar nieuwe wegen om hun ervaringen op te schrijven. Een voorbeeld hiervan is het 
journaal van Christian Pohle, die in 1778 in zijn dagboek vanuit Tiruchirapalli schrijft hoe hij in 
korte tijd na elkaar een grote zondaar, een christen en een heilige ontmoet.1109 Op bijna literaire 
wijze zet hij de drie iconische figuren naast elkaar. De zondaar blijkt een “heidense’ koning uit de 
Mogul-residentie Delhi te zijn. Pohle geeft aan dat diens macht sterk is afgezwakt en hij alleen 
door Indiërs zelf als een koning wordt gezien. De man was met vijfentwintig ruiters en tien 
kamelen op weg naar het beroemde pelgrimsoord Rameswaram om de roem van een heilige en 
vergeving van zijn zonden te krijgen. Aangezien hij tien paarden met goud beladen had 
meegenomen gaat Pohle ervan uit dat het deze koning wel zal lukken: zonder geschenken aan 
brahmanen zijn alle ceremonieën krachteloos. De reizende vorst staat voor het met goud 
overladen India, waar alles te koop is, zelfs vergeving van zonden. De Christen die Pohle 
beschrijft is de Britse majoor Stevens, die bij de belegering van Pondicherry in zijn been werd 
getroffen door een zesponder kanonskogel. Die nacht overleed hij. In een brief aan Schwartz, 
vlak voor zijn dood, vroeg hij hem om de Engelsen, de Fransen tegen wie ze te velde trokken, en 
alle andere mensen te zegenen. De majoor staat voor de goede en vergevingsgezinde Europeaan 
die een voorbeeld voor de Indiërs is. De heilige uit Pohle’s opstel was een potige, volledig naakte 
man met enkele lieden om hem heen. Pohle dacht dat deze man niet goed wijs was, en dat hij 
naar een oord gebracht werd waar zulke mensen thuis horen. Maar dat bleek geheel onjuist: hij 
was een “Sanniasi”, een ongehuwde Malabaarse monnik. De mensen adoreren hem door hun 
handen samen te vouwen en op te heffen. Juist deze man begeeft zich in dit postuur onder de 
mensen — mannen en vrouwen. Is dat niet ergerlijk? “Weg mit der Heiligkeitl”, schrijft Pohle 
overtuigd: onze geestelijke naaktheid moet met Chistus’ bloed en de gerechtigheid aangekleed 
worden. Zalig is hij, die waakt en zijn kleren bewaart, opdat hij niet naakt wandele, en men zijn 
schaamte niet ziet (Op. 16:15). Waarschijnlijk bedoelde hij het niet zo, maar in Pohle’s verhaal 
wordt de positie van de zending wel pijnlijk duidelijk: alleen de Europeaan is een oprechte 
Christen. De Indiërs zijn beide op het verkeerde pad: de een is een rijke zondaar, de ander een 
onterechte heilige, die evenals de zendeling de straat opgaat, en daar ondanks zijn naaktheid wèl 
veel Indiërs aantrekt. De beschrijving van de ontmoetingen met de drie mannen is enerzijds te 
lezen als de verzinnebeelding van het falen van de zending, anderzijds als een preek, een 
leermoment waar hoop uit valt te putten.
De verleiding om de geschiedenis van de zending te schrijven als een ontwikkeling van 
piëtisme naar verlichting en terug, is groot, maar niet in alle opzichten terecht. De gematigd 
verlichte zending bloeide vooral in het Deens-Indiase Tranquebar. Sommige collega-zendelingen 
in de Brits-indiase nederzettingen toonden in toenemende mate juist hun frustratie over het feit 
dat het traditionele zendingswerk niet zo succesvol was. Is de ene zendeling negatiever dan de 
ander, Hüttemann spant de kroon. Al bij aankomst in 1750 geeft hij aan dat de gehele natie 
verkeert in de meest beklagenswaardige omstandigheden. Men kan tastbaar zien op welke 
verkeerde en afschuwelijke weg dit volk is geraakt en nog dagelijks raakt, daar ze het woord Gods
1,09 Christian Pohle, ’Auszug aus Hm. Pohlen Tageregister’, NHB  2,1118-1020.
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niet volgen, zoals dat al sinds het begin van de eeuw is verkondigd. De Indiërs zijn volgens 
Hüttemann op een verwerpelijke manier in ‘het knechtschap van Satan’ geraakt. De natie is zo 
uitermate verdorven, dat wanneer het evangelie er niet was, men sterk moet betwijfelen of men 
hier iets blijvends uitrichten wil.1110 In de loop van zijn verblijf raakt Hüttemann alleen maar 
wanhopiger. In 1776, op de dag dat hij zesentwintig jaar in India is, schrijft hij dat dit land 
“waarlijk hoogst gevaarlijk’ is. Het heersende morele verderf is met geen pen te beschrijven. Men 
kan er zich in Duitsland nauwelijks een voorstelling van maken. Zijn hart beeft als hij eraan 
denkt.1111
Vanuit Halle worden de zendelingen gemaand om hun werk niet als te negatief af te 
zetten tegenover de zielzorg in Europa, die immers ook voor zware beproevingen staat. Gericke 
put troost uit deze gedachte, en wapent zich tegen al te negatieve oordelen en nadelige 
beschrijvingen van de Malabaren. Op de vraag of de zendelingen de toestand van de zending 
beter voorstellen dan het er daadwerkelijk voorstaat, stelt hij echter dat het niet anders is dan 
zoals in de zendingsberichten is weergegeven.1112 Helemaal ongelijk heeft Gericke niet. Uit de vele 
verslagen van de zendingen konden de lezers goed opmaken dat lang niet iedere Indiër gediend 
was van een gesprek. Toezeggingen werden wel eens gedaan door de vele voorbijgangers, maar ze 
werden vrijwel nooit nagekomen. Over de oorzaken daarvan kreeg de lezer echter veel minder te 
weten. Zo werd er weinig geschreven over het probleem om vrouwen aan te spreken, en al 
helemaal vrouwen van hogere kasten. Ook het probleem van de kasteverschillen onder de Indiase 
christenen zelf werd niet besproken.
De vraag hoe het probleem van het grote aantal afvalligen op te lossen, verdeelde de 
zendelingen gedurende de gehele achttiende eeuw. Daarom is het belangrijk de meerstemmigheid 
in de berichten ook een plaats te geven. Piëtisme en Verlichting bestonden in India in de tweede 
helft van de achttiende eeuw naast elkaar. Kenmerkend voor de achttiende eeuw was, dat zowel 
zendelingen als missionarissen eigenhandig zochten naar wegen om de Indiase bevolking te 
bekeren. Zij waren in meerdere of mindere mate bereid zich aan te passen aan de bevolking en 
ruzieden veelvuldig over de wijze waarop de boodschap Gods in India moest worden geïn­
troduceerd. Dit alles had zeker consequenties voor de gevarieerde en soms zelfs tegenstrijdige 
beeldvorming van bijvoorbeeld het hindoeïsme. In de volgende paragrafen zal ik laten zien hoe 
deze op deelterreinen veranderde, en welke factoren daartoe van invloed zijn geweest.
9.6 Van wetten naar wijsheid: de jaien 1790
De verandering van interesse in de Halksche Berichte is niet te begrijpen zonder de literaire context 
van de tweede helft van de achttiende eeuw erbij te betrekken. Door de enorme toename van 
kennis over India was de positie van de Halksche Berichte in het Duitse literaire landschap drastisch 
gewijzigd. In de jaren 1770 en 1780 drong bij de intellectuele elite het besef door, dat Europa’s 
beeld van de niet-Europese buitenwereld zodanig was aangescherpt, dat er sprake was van een 
omwenteling in het denken. Omdat er zoveel nieuwe kennis was gepubliceerd in reisverslagen, en 
zoveel informatie bijeen was veigaard in historische werken, rariteitenkabinetten, herbaria en
1110 G.H. Hüttemann, ‘Auszug eines Schreibens von dem Herm Missionario Hüttemann an den Editorem, aus 
Tranckenbar, unterm 9ten Sept 1750’, HB 7, 274-275.
1111 G.H. Hüttemann, “Von Hm. Hüttemann unterm 9ten Jul. 1776’, NHB 2, 609.
1112 C.W. Gericke, ‘Nachricht, den lóten Febr. 1779’, NHB 2,1133.
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dierentuinen, vonden intellectuelen zoals Edmund Burke, dat er in enkele decennia grote witte 
vlekken op aarde waren ingekleurd, dat, zoals hij in 1777 schrijft, “the Great map of Mankind” is 
uitgerold, en dat er geen graad van barbarij en geen vorm van verfijning meer is die voor 
Europeanen onzichtbaar blijft.1113 Niet alleen de wereldreizen van James Cook, gemaakt tussen 
1768 en 1779, waren een belangrijke cesuur, ook de Europese ‘ontdekking’ van India, dat door de 
Britse expansie in Europa zoveel meer in de belangstelling was komen te staan, bracht het besef 
een nieuwe wereld te kennen, die voorheen ongekend was.
Dat dit besef ook op het Europese continent doordrong, blijkt uit de laatdunkende wijze 
waarop August Hennings, Deens kamerheer en publicist, in 1786 in zijn gedetailleerde Duitstalige 
bibliografie van reisverslagen over Oost-Indië schrijft over eerder verschenen literatuur. Zo vindt 
het reisverslag van Johann Gottlieb Worms uit 1745 als bron niet meer geschikt om te gebruiken. 
Uit Worms bibliografie maakt hij op hoe barbaars de stand van de literatuur over Oost-Indië toen 
nog was. de geleerdheid werd nog ruw en onverteerd gebruikt als een mengsel van theologie en 
boekwetenschap.1114 Daar Hennings zich vooral aan dat laatste stoorde, is het niet verwonderlijk 
dat hij ook uiterst kritisch was over de grote literaire productie van de zendelingen. Hennings 
verlangt ook van de zendelingen een heldere woordkeus, standpunten die zijn te verifiëren en de 
mogelijkheid om uitspraken te toetsen aan andere literatuur. Ook Herder geeft aan dat de 
Hallesche Berichte aan belang hebben ingeboet doordat vanuit meerdere landen meer bekend is 
geworden over India.1115
Vooral in de jaren 1770 verschijnen diverse belangrijke reisverslagen en studies van India 
in Duitse vertaling, zoals de werken van Abraham-Hyacinthe Anquetil-Duperron1116, Alexander 
Dow1117 en John Zephaniah HolwelL1118 Maar ook daarna volgden de boeken over India op de 
Duitse markt elkaar in snel tempo op, zoals de uitvoerige reisverslagen van de Franse 
marineofficier Pierre Sonnerat, de Tiroler ex-jezuïet Joseph Tieffenthaler en de Duits-Kroatische 
karmeliet Fra Paulino da San Bartholomaeo, de historische werken van Matthias Christian 
Sprengel tot de natuurhistorische studies van Johann Reinhold Forster.1119 Zij droegen veel bij 
aan de kennis van India in Duitsland en de rest van Europa.
Naast reisverslagen ontdekten Europese intellectuelen ook een andere bron van kennis 
over India: de vertalingen van oud-Indiase teksten, die vanaf de jaren 1770 mondjesmaat ook in 
Duitsland werden gepubliceerd. Johann Friedrich Kleuker vertaalde reeds in 1776 uit het Frans 
de Zend-Avesta, de Perzische commentaren op de heilige boeken van het zoroastrisme.1120 Oude 
teksten uit het sanskrit en het klassiek Tamil waren al veel langer bekend onder missionarissen en
1113 Het is de titel van het bekende boek van: P.J. Marshall en Glyndwr Williams, The GreatMap o f  Mankind: British 
Perceptions o f  tbe World in theAge ofEnügbtenment (London 1982).
1114 August Hennings, Versuch einer Ostindiscbcn Utteratur-Geschicbte nehst einer kritischen Beurtheilung derAechtbeit der Zend- 
BücherQfLopenhagen 1786), 9.
1115 Johann Gottfried Herder, Tropaganda’, Adrastea 3 (1802), 177.
1116 Anquetil Du Perron, Abraham Hyacinthe, Reisen nach Ostindien nebst einer Beschreibung der bürgerHcben und 
Religionsgebrauche derParsen, als eine Einleitung %um Zend-Avesta dem Geset%buch der Parsen durch Zoroaster (Frankfurt am 
Main 1776).
1,17 Alexander Dow, The History ofHindostan, From the earliest account o f time to the death ofAkbar (London 1768); de 
Duitse vertaling verscheen in 1772-1774.
1118 John Zephaniah Holwell, Interesting historica! events, relaüve to theprovinces o f Bengal, and the empire oflndostan (London 
1765-1771); de Duitse vertaling verscheen in 1778. Essays van Dow en Holwell zijn herdrukt in: P.J. Marshall (ed.), 
The British discovery ofHinduism in the eighteenth century (Cambridge 1970).
1119 Zie ook Peter Rietbergen, Europa’s  India, 131-164.
1120 Zoroaster, Zend-Avesta, Zoroasters lebendiges Wort, worin die Lebren und Meinungen dieses Gesetzgebers von Gott, Welt,
Natur, Menscben, ingleichen die Ceremoniat des heiligen Dienstes derParsen u.j. aufbebalten sind (Johann Friederich Kleuker, ed.) 
(Riga 1776-1781).
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zendelingen als De Nobili en Ziegenbalg, maar werden in Europa pas gepubliceerd aan het einde 
van de achttiende eeuw. In Duitsland werden deze teksten verwelkomd vanwege de esthetiek, het 
ritme en de wijsheid die eruit sprak. Het door Georg Forster uit het Engels vertaalde oud-Indiase 
epos de Sakuntala, gepubliceerd in 1791, veroorzaakte een golf van verwondering in Duitsland, 
door Walter Leifer met gevoel voor drama de ‘German Shakuntala experience’ genoemd.1121 
Vooral Herder, die in 1803 de tweede editie van dit epos uitbracht, was onder de indruk. Hij 
noemde de vrouwelijke hoofdpersoon Dushmanta ‘een ware bloem van de Oriënt, de eerste, de 
eerlijkste in haar soort’.1122 Daarmee kwam India een geheel ander daglicht te staan.
Ziegenbalg herdrukt en andere publicaties over India
Begin jaren 1790 was er sprake van een plotselinge pubücatiehausse over India. De geschriften 
van de van origine piëtistische zendelingen in India gingen, gewenst of niet, deel uitmaken van 
een gematigd verlichte literaire cultuur in Duitsland. Vlak na het uitbreken van de Franse 
Revolutie, in de jaren 1791-1792, verschijnen opvallend veel boeken en boekjes over de Indiase 
religie, de taal, gewoonten en gebruiken, waarvan een redelijk aandeel afkomstig is van de 
zendelingen zelf. In 1791 verscheen niet alleen Forsters vertaling van de Sakuntala, maar ook het 
kleine boekje met zedenspreuken van Auvaiyar uit 1791, bezorgd door de taalkundige, fysiocraat 
en hoogleraar te Halle, Johann C. C. Rüdiger en de geïllustreerde studie in het latijn van het 
geloof van de brahmanen door de karmelieter pater, sanskritist en hindoloog Paolino a Sancto 
Bartolomaeo.1123 Anoniem verscheen in 1791 ook een
collectie van vertalingen van originele geschriften uit het Sanskrit, zoals de Bhagavad Gita, de 
Upanishads en ook enkele teksten uit de Hallesche Berichte, waaronder Gericke’s eerder beschreven 
reis naar het Kartikai Deepam festival in Tiruvannamalai uit 1774.1124 Het laatste boek biedt een 
kritische reflectie op Gericke’s reisverslag middels het voorwoord en de voetnoten, die de 
anonieme uitgever zelf heeft geplaatst. De uitgever wilde nadrukkelijk naast de oude teksten ook 
informatie geven over de eigentijdse religie-uitoefening. De Hallesche Berichte noemt hij als bron 
buitengewoon leerrijk, omdat het ‘de meest volkomen kennis’ van de natie geeft. Maar 
tegelijkertijd betreurt hij het dat de zendelingen zo beledigend schrijven over de Indiërs. Hij vindt 
hen veel te negatief. Van de tot dan toe verschenen honderdvijftig delen van het tijdschrift is er 
volgens hem niet één te vinden, dat niet minstens tien belasterende opmerkingen over de Indiase 
godsdienst bevat.1125 Daarom ook heeft hij Gericke’s tekst voorzien van een groot aantal kritische 
voetnoten. Zo zet hij kanttekeningen bij Gericke’s sceptische beschrijving van de zeventien 
wiegjes bij een pagode, die zijn opgesteld om onvruchtbare vrouwen vruchtbaar te maken. 
Volgens de uitgever komt deze vorm van onwetendheid niet alleen in India, maar ook in Europa 
voor. De verschillen zijn wat dat betreft verwaarloosbaar: “Es ist gerade wie bei uns, nicht um ein 
Haar anders”. Een algemene Verlichting is in India, noch in Europa denkbaar, omdat de staat en 
de clerus zich altijd ophouden bij de rijken en de sterken. Maar terwijl de Indiase clerus vraagt:
1121 Calidasa, Sakontata oder der entscbeidende Ring: Ein indisches Schauspiel, Geoig Forster (Mainz 1791); Walter Leifer, 
India and the Germans: 500years oflndo-German contacts (Bombay 1971), 75-90.
1122 Leifer, India and the Germans, 79.
1123 Paolino a Sancto Bartolomaeo, SystemaBrahmanicum liturgicum tnythologicum civile exmonumentis Indicis (Rome 1991).
1124 J. C. C. Rüdiger, Awt’iur'.' Kaliviurhuckum. oder Sittensprüche, aus TamuBschen Pabnhlatter überset^t mitBemerkungen über 
indische Getebrsamkeit (Halle 1791); -, Sammtung asiatischer Origtnal-Scbrijten, 1, Indische Schriften (Zürich 1791).
1125 Ibidem, XV-XVI, zie ook 465-466, 470, 478.
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‘geef, en geloof wat je wil’, vraagt de Europese clerus: ‘geef en geloof wat wij willen’.1126 De 
uitgever heeft ook kritiek op Gericke’s interpretatie van het feit dat er bij massale bijeenkomsten 
nauwelijks ongelukken gebeuren. In plaats van de Indiërs zwakke schapen te noemen, vraagt de 
uitgever zich af of de rust tijdens het festival niet evenzeer aan de aandacht van de Indiërs is toe 
te schrijven, aan hun religieuze tolerantie of zachte karakter. Het meest kritisch is hij als het gaat 
om de omgang met de Indiase reinheidsrituelen, in het bijzonder het eten van vlees. Volgens hem 
hebben de Franse milities, die hun vee hebben geslacht in Indiase tempels, gehandeld tegen het 
volkenrecht, de krijgsdiscipline en de menselijkheid in. Zij hebben ontheiligd wat de Indiërs voor 
heilig houden. De uitgever verdedigt hier de vegetarische levensstijl: waar de Europeaan zegt:
‘dier jij hebt geen verstand, ik eet je op’, zegt de Indiër: ‘dier, jij bent mijn gelijke, ik verpleeg je’. 
Volgens de hem wordt dit geloof van een heel volk door meer dan één filosoof bevestigd.1127 Die 
ene filosoof is vanzelfsprekend Pythagoras. Gericke’s reisverslag werd zo gepubliceerd in een 
bundel met sterk verlichte trekken. De tegenstellingen tussen de werelden van de zendeling en 
van de uitgever zijn uitvergroot in de voetnoten.
Een zelfde procédé lijkt de publicatie van Ziegenbalgs studie van Indiase goden te hebben 
ondergaan. Deze in 1713 geschreven studie verscheen in 1791 voor het eerst in druk onder een 
andere titel: Beschreibung der Religion und heiligen Gebrauche der malabarischen Hindous,1128 De uitgever 
van dit werk heeft enkele kleine veranderingen in het manuscript aangebracht die volgens de 
gezaghebbende Indoloog Wilhelm Halbfass de toonzetting van het werk wezenlijk zou hebben 
beïnvloed. Omdat bovendien aan het slot van het boek Ziegenbalgs oproep voor de bekering van 
India’s bewoners is weggelaten, is de uitgave veranderd van zendingsliteratuur in een werk uit de 
Verlichtingstijd.1129 De aangebrachte veranderingen zijn echter zo minimaal, dat ik me afvraag of 
dat niet te veel eer is voor deze uitgave. Inderdaad is aan de titel het opmerkelijke “malabarischen 
Hindous” toegevoegd en wordt in de ondertitel geschreven dat het naar aantekeningen uit 
“Hindostan” bijeengebracht is, maar dat zegt vooral iets over het effect van de verschuiving van 
het epicentrum van Europese macht van Zuid naar Noord-India op de beeldvorming van India 
in Europa. En inderdaad is de naam van de auteur niet op de titelpagina vermeld, maar wel in het 
nawoord, zodat de lezer via een omweg weet uit wiens koker het manuscript kwam.
Parallel hiermee was er begin jaren 1790 ook veel aandacht voor Indiase teksten en 
religieuze gewoonten en gebruiken in de Halksche Berichte, bijvoorbeeld in de publicatie van de 
morele geschriften uit het Tamil in 1791, maar zeker ook in de publicatie van twee teksten van de 
hand van Bartholomaus Ziegenbalg, die anoniem zijn gepubliceerd. Hoewel de teksten 
rechtstreeks afkomstig zijn uit Ziegenbalgs voomoemd werk, wordt in de Halksche Berichte 
vermeld dat ze te danken zijn aan John, die de tekst van een ter zake kundige “heiden’ zou hebben 
gekregen.1130 John zelf geeft echter te kennen dat de tekst afkomstig is uit de door wormen 
aangevreten oude “Tamulische Bibliothek” op palmblad (“Oles”) van Ziegenbalg en Walther, en 
dat hij deze kritisch heeft nagelopen met een goed geschoolde Tamil.1131 Dat Ziegenbalg niet als 
auteur van beide stukken werd opgevoerd, is opvallend omdat tijdgenoten de teksten gemakkelijk
1126 Ibidem, 466.
1127 Ibidem, 459 en 477.
1128 B. Ziegenbalg, Beschreibung der Religion und heiligen Gebrauche der malabarischen Hindous (Berlijn 1791).
1129 Wilhelm Halbfass, Indien und Europa, Perspektiven ihrer geistigen Begegnung (Basel 1981), 63,65, zie ook Daniel Jeyaraj, 
Barthohmüs Ziegenbalgs Genealogie der malabarischen Götter (Halle 2003), 327-332.
1130 J.W.Schulze, ‘Vorrede 45e St.\ NHB 4, IV.
1131 C.S. John, ‘Von Herm John, Trankenbar den 25sten Jan. 1792’, NHB 4, 554.
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naast elkaar konden leggen.'132 Of men was in Halle niet op de hoogte van wat er in Berlijn werd 
gedrukt, of men liet dat liever links liggen en voer een eigen koers.1133
De eerste tekst, die in 1793 in de Hallesche Berichte werd afgedrukt, is een synopsis van het 
werk, oorspronkelijk slechts bedoeld als beredeneerde inhoudsopgave.1134 Volgens de redactie van 
de Hallesche Berichte was deze aangenaam voor de lezer, daar de namen van de goden vaak in het 
tijdschrift terugkomen, en dus enige uideg behoeven.1135 De vele namen van Indiase goden zijn 
nu vooral interessant omdat ze consequent in achttiende-eeuws Duits zijn gespeld. Het gaat niet 
alleen om bekende godennamen als “Siwen” en “Isuren” (beiden Shiva), “Parawadi” (Parvatti), 
“Biruma” (Brahma) en “Wischtnu” (Vishnu), maar ook om minder bekende namen, die wel vaak 
in het tijdschrift voorkomen, zoals “Marriammen” (Mariyamman; godin van plagen en koortsen) 
en “Pulleiar” (Pillaiar; een bijnaam van Ganesha, god van de wijsheid).1136 Misschien wel juist 
omdat de Duitse sanskritisten in de negentiende eeuw zo belangrijk waren, is deze Duitse 
schrijfwijze juist toen in onbruik geraakt.
Het tweede artikel van Ziegenbalg dat in het tijdschrift werd gepubliceerd gaat over 
veertien feesten in Tamil Nadu. Het heeft een toonzetting die anders is dan alle andere teksten in 
de Hallesche Berichte: kleurrijk, uitgebreid, met veel oog voor de rituelen en de timing van de 
feesten. Hoofdredacteur Schulze verbaast zich in zijn voorwoord over de ‘blinde ijver van de 
arme heidenen’, die vaak met risico voor eigen leven kosten noch moeite sparen en de beste 
krachten van hun lichaam geven om de ‘machteloze afgoden’ te eren.1137 En wie de 
beschrijvingen van de feesten leest, kan hem niet helemaal ongelijk geven. Van de veertien 
feesten zijn er twee die dertig dagen duren, de meeste andere feesten duren acht tot tien dagen. 
Bleef er nog tijd over om te werken? Het meest kleurrijke feest, althans in de beschrijving van 
Ziegenbalg, is gewijd aan “Adipüratirunal”, een verschijning van Shiva’s vrouw Parvati.1138 Niet 
alleen wordt deze godin rondgedragen op een wagen, een papegaai, een gans (het rijdier van 
Brahma), een pauw, een stoel, een os en nog een wagen, ook wordt ze samen met Shiva op een 
catamaran (“Kattumaram”), begeleid door tempeldanseressen en muzikanten drie maal rond een 
rijkelijk met bloemen en vruchten versierde vijver gevaren. Op alle dagen van het feest wordt 
muziek gemaakt, gezongen en gedanst en er worden veel fakkels gedragen. De auteur is opvallend 
goed op de hoogte van de plaatselijke verschillen in de Zuid-Indiase bhakti-devotie. Zo begint 
niet elk feest op iedere plaats op hetzelfde moment, omdat dezelfde goden op verschillende 
plaatsen andere namen voeren, waardoor ook de data van festivals kunnen verschillen. Elk dorp 
richt zich naar de “Puranam”, depurana’s, de achttien heilige boeken, waarin staat geschreven 
welke goden waar hun bijzondere werken hebben verricht.
Ziegenbalgs tekst is nauwelijks veroordelend en kent een veel gematigder woordkeus dan 
de meeste andere teksten in het tijdschrift Indiase goden worden in dit stuk niet “Götzen” 
(afgoden), maar “Götter” (goden) genoemd. En wat in de Hallesche Berichte vrijwel altijd 
“Götzenwagen” heet, is hier een “ordinarer Wagen”, of wordt de naam uit het Tamil aangehaald:
1132 B. Ziegenbalg, Beschreibung der Religion und heiligen Gebrauche, 275-299.
1133 Zie verder Daniel Jeyaraj (red.), Ziegenbalgs Genealogie der malabarischen Götter, 325, 327 en Jeyaraj, Inkulturation in 
Tranquebar, 124.
1134 Anoniem (B. Ziegenbalg), TCurze Uebersicht der Tamulischen oder Malabarischen Göttergeschichte/ NHB 4, 
560-568.
1135 J.W.Schulze, Vorrede 42e S t, NHB 4, IV.
1136 Andere namen voor Ganesha zijn: “Wikkinesuren”, “Winaiagen” en “Kanabedi”.
1137 Johann Ludewig Schulze, "Vorrede5, 45. Stück, NHB 4, IV.
1138 _ [Barth. Ziegenbalg], ‘Beschreibung der vomehmsten Tamulischen oder Malabarischen Feste’, NHB 4y 794-807, 
aldaar 800.
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“Kêdagam” .1139 Waar in de meeste teksten in de Hallesche Berichte het woord “Tanzhuren” 
gebruikelijk is voor de devadasi, worden ze hier “Dewadasigöl” of “Götterdienerinnen” genoemd.
Dat alleen Ziegenbalgs hoofdstuk over de feesten integraal is opgenomen in de Hallesche 
Berichte is niet onbegrijpelijk De eerdere hoofdstukken van zijn werk gaan over de goden zelf. Het 
laatste gaat over het offeren en geeft vooral inzicht in de religieuze praktijk. Daarom was het de 
redactie juist niet te doen. In het hoofdstuk over de feesten is nauwelijks informatie over de 
religieuze achtergrond ervan opgenomen, noch over de inhoud van de voorgelezen ‘historie- 
boeken’. Ziegenbalg stelde in 1713 deze tekst, zoals zoveel van zijn werk, waarschijnlijk samen op 
basis van reeds bestaande teksten. Dat waren de hoogtijdagen van het piëtisme, toen nog niet 
naar de historische achtergrond en inhoudelijke legitimatie van de Indiase feesten werd gevraagd. 
Dat was anders aan het einde van de achttiende eeuw, bijvoorbeeld in een tekst van Cammerer 
over het Pongal-feest, die helemaal niet meer gaat over de rituelen, maar slechts over de 
historische aanleiding van het feest.1140 Het traditionele ooggetuigenverslag, met veel aandacht 
voor rituele handelingen, maakte plaats voor de interesse in historische teksten, zoals de morele 
geschriften van de Tamils. De historisering van het wereldbeeld in de tweede helft van de 
achttiende eeuw had dus zeker ook gevolgen voor Europa’s beeld van India. De overgang van de 
vroegmoderne antropologie naar negentiende-eeuwse Sanskrietstudies was ook zichtbaar in de 
verslagen van de zendelingen in de jaren 1790.
E en nieuw topos: de ivij^e Indiër
De zendelingen konden in de tweede helft van de achttiende eeuw dus niet meer volstaan met 
hun verhullend taalgebruik en met hun emblematische beschrijvingen van ontmoetingen met de 
Indiase bevolking. Hoewel ze niet altijd even enthousiast waren over de nieuwe publicaties over 
India, konden ze evenmin achterblijven. Wilden ze serieus worden genomen, dan moesten ze wel 
hun bijdrage aan het debat leveren. Dat deden ze dan ook. Enerzijds leverden ze kritiek op de 
vele publicaties, anderzijds gingen ze zelf ook publiceren over de cultuur en religie van de Indiërs. 
De zendelingen waren vooral heel kritisch over de reisverslagen, die in hun ogen een te 
rooskleurig beeld van het land gaven en vaak ook waren samengesteld op basis van oppervlakkige 
contacten. Volgens John vertrouwen Europese reizigers uit tijdgebrek veel te gemakkelijk op wat 
hun dubashes hen voorschotelen. Daardoor geven ze hoog op over de schoonheid van Indiase 
vijvers, zonder te weten dat veel ervan troebel en vervuild zijn. Volgens Schwartz verbazen veel 
Europeanen in India zich over de wijze waarop “historici’ hun talent misbruiken, door mooie 
verhalen over de Indiërs te fabuleren:
Die Lobsprüche, die viele unserer Geschichtschreiber den Heiden dieses Landes ertheilt 
haben, werden durch eine genaue, ja selbst durch die flüchtigste Untersuchung ihres 
Lebenswandels widerlegt. Viele historische Werke kommen hierinnen einem Roman 
naher, als der wahren Geschichte.1141
1139 Slechts een keer wordt wel de naam “Götzenwagen” gebruikt, waar in het origineel uit 1713 “Careten” staat en in 
de uitgave van 1791 “Götterwagen” wordt gebruikt In plaats van ordinaire wagen wordt in deze versie ‘gewone 
wagen’ gebruikt.
1140 A.F. Cammerer, “Herm Cammerers Nachricht von den Saniasigöl, oder den im besondem Rufe der Heiligkeit 
stehenden Brahmanen’, NHB 5, 351-363, aldaar 362-363.
1141 C.F. Schwartz, ‘Widerlegung einer harten Beurtheilung der Eng^ischen Misslonarien und ihrer Arbeit an den 
Heiden’, NHJB 5, 284.
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Volgens Schwartz weten de in India woonachtige Europeanen beter hoe de verhoudingen zijn 
dan de historici, onder wie in de vroegmoderne tijd ook de auteurs van chorografische 
reisverslagen werden gerekend. In 1796 reageert Cammerer op het werk van Sonnerat, dat dertien 
jaar ervoor, in 1783 was verschenen in Duitse vertaling. Volgens hem is Sonnerat te 
verontschuldigen voor zijn onjuistheden en onnauwkeurigheden, daar hij noch het Tamil noch 
het Sanskrit machtig is en alles dus van horenzeggen heeft. En mogelijk heeft Sonnerat gelijk dat 
brahmanen peggen dat de Veda’s in Benares tussen de gewelven ingesloten liggen, maar dat zeggen 
ze alleen om te verhoeden dat nieuwsgierige Europeanen verder aandringen. Sonnerats conclusie 
dat geen mens de Veda’s ooit gezien heeft, dat men zelfs het bestaan ervan moet betwijfelen, is 
dan ook volledig fout. Inderdaad heeft geen Europeaan de Veda’s kunnen bemachtigen, maar dat 
betekent niet dat brahmanen ze niet hebben. Ze dragen de kennis ervan mondeling over, omdat 
ze het als een schande zien om het uit de boeken — beschreven palmbladeren — te leren. 
Cammerer weerspreekt nog veel meer details uit Sonnerats werk. Het belangrijkste is wel de 
weerlegging van diens uitspraak dat geen natie soberder leeft dan de Indiase. Volgens Cammerer 
zetten veel tamils, maar ook brahmanen, hun hele gelukzaligheid in op zo veel mogelijk eten, 
zodat ze zich na afloop van de maaltijd nauwelijks nog kunnen roeren. Ze zitten onbewegelijk op 
hun plek, tot het eten enigszins is verteerd, en beginnen dan gewoon weer van voren af aan. Ze 
zijn in staat om een fles gesmolten boter als water te drinken en spreken nog dagen over een 
vette maaltijd, en loven degene die hen deze maaltijd heeft aangeboden. De Indiase vorsten 
hebben de gewoonte om soms voor honderd of meer brahmanen maaltijden te bereiden. Om de 
enorme toestroom in goede banen te leiden, staan er dan mensen aan de deur om erop toe te zien 
dat er niet teveel gasten binnendringen.
Cammerer kritiek op de wellustige Indiërs is verpakt in een artikel over de wijsheid van de 
“Saniasigöl”, van sannyasins, mannen die afstand hebben gedaan van hun wereldse verplichtingen 
en zich hebben teruggetrokken in de bossen om te studeren, om de steen der wijzen te vinden en 
om heilig te worden. Wijsheid wordt door Cammerer op verschillende manieren uitgelegd. Ten 
eerste is het te vinden in de levenswijze van de sannyasin, die elk werelds genoegen afzweert en 
zich toelegt op de wetenschap, ten tweede in de “Sastirangöl”, de shastrc?s waar dit leven wordt 
voorgeschreven en ten derde in ‘het boek der wijsheid’, door hem op drie verschillende manieren 
aangeduid als “Wedanaden”, “Wedanden” of “Wedams”.
Het zuinige, gedisciplineerde, teruggetrokken leven van de sannyasin moet de protestantse 
zendeling niet tegengestaan hebben. Cammerer legt uit dat brahmanen, die hun eigen afkomst 
herleiden tot Brahma, hun leven op verschillende manieren inrichten. Er zijn er die zich geheel 
wijden aan de wetenschap; onder hen treft men ook reële kennis. Vaak gaan ze na hun trouwen 
in wereldse zaken, of dienen ze bij een pagode, waar ze weinig werk hebben, maar een des te 
beter leven leiden. Willen ze echter sannyasin worden, al in deze wereld gelijk God worden, dan 
studeren ze onverminderd verder en nemen afstand van wereldse genoegens.
Cammerer legt uit dat jonge brahmanenzonen al vroeg worden opgeleid om te leren. Na 
het vijfde jaar beginnen ze met Sanskritlessen. Als ze zeven jaar oud zijn, wordt bij een speciaal 
feest hun hoofd kaal geschoren, op een pluk na, en krijgen ze hun heilige draad (Upanayanam) 
omgehangen. De hoofdbrahmaan houdt een lange rede waarin hij de jongen, wijst op zijn 
plichten. Nadat hij hem in het Sanskrit heeft gevraagd of hij een eerlijk leven zal leiden, 
onkuisheid, dronkenschap, bedrog, twist, moord en diefstal zal vermijden en de Veda’s trouw 
blijft, legt hij bij wijze van inzegening een hoopje gebroken rijst op het hoofd van de jongen
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waarmee de plechtigheid ten einde is. Vanaf dat moment worden de jonge brahmanen geacht 
weinig te eten, eenvoudig te leven en deemoedig zichzelf te verloochenen om zich geheel te 
wijden aan de studie. Ze mogen geen kleding, oorhangers, sieraden of ringen dragen, geen tabak 
roken of snuiven, noch de aangename betel kauwen. Bovendien wordt streng op reinheid gelet. 
Ze moeten elke morgen een schone doek omdoen en bij het baden zelf hun handdoek wassen. 
De strenge levenswijze maakt het mogelijk om de gedachten op het geestelijke te richten en 
genoegen te nemen met een maaltijd per dag of zelfs met enkele dagen zonder eten.
Onder de brahmanen die verder willen leren zijn er die hun vrouw, kind, huis en hof 
verlaten om de bossen in te trekken. Daar nemen ze afstand van hun draad, verrichten geen 
ceremonies meer, gaan niet meer naar pagodes en besmeren zich niet meer met heilige as, maar 
verklaren alles als leugen en duivels bedrog. Zij worden “Jochigöl” (yogi’s). Alleen de echte 
heiligen doen structureel aan zelfverloochening. Ze werpen hun kleren weg, dwalen naakt rond, 
letten niet op hun gezondheid, noch hun veiligheid, wijken niet voor tijgers en baden in elke 
rivier, ook als ze dreigen te verdrinken. Ze sperren hun mond open om zich te laten voeren, 
zeggen niets en geven nergens antwoord op.
Cammerer geeft aan dat de levensstijl van sannyasins ook voor de Indiërs soms 
onbegrepen blijft. Een sannyasin was de weg kwijtgeraakt en ging rusten bij een hoop rijst. Daar 
werd hij aangezien voor een dief en geslagen door oppassers. Omdat hij naakt was dreven de 
jonge ossendrijvers de spot met hem en duwden hem in een mestplas. Hij liep echter zwijgend 
voort. Pas in de brahmanenstraat werd hij als heilige herkend, gewassen en gevoerd. In 
Cammerers stuk zijn wel degelijk overeenkomsten te vinden tussen het wijsheidsstreven van de 
sannyasins en het zijne. Ook de sannyasins bepleiten het afleggen van materiële genoegens, of, in 
de woorden van de zendelingen, nemen afstand van aardse zinnen, en daarmee ook van het 
heidendom, zoals dat in de Hallesche Berichte is beschreven. De wijsheid van de sannyasins sluit in 
die zin aan bij het wereldbeeld van de zendelingen dat vanouds een streng onderscheid maakt 
tussen het verhevene en het aardse bestaan. Cammerer beschrijft de ware sannyasin zelfs letterlijk 
als een brahmaan die elk heidendom voor leugen houdt en die door bestendig nadenken streeft 
naar wijsheid. Het contrast tussen eerdere beschrijvingen van brahmanen en die van Cammerer 
kan niet groter.
Maar daarmee is hij nog niet overtuigd van de wijsheid van Indiase wetten. Volgens 
Cammerer is de zin van de vele teksten uit het Sanskrit niet te begrijpen zonder de precieze 
kennis van de zes “Sastirams", die de sleutel vormen tot hun wet. De shastra’s vormen een goede 
leidraad voor hun handelen. Ze geven richtlijnen hoe te leven: “Das Sastiram sagt: Ein 
Brahmaner wird durch übermaGiges Essen am Studieren gehindert, er muB daher stets mafiig 
leben, und des Tages nur wenig essen” .1142 Cammerer deelt de shastra’s in naar het westerse 
onderscheid tussen retorica, rechtsgeleerdheid en theologie. De eerste shastra, de “Tarka 
Sastriram” (nyayasastra), behandelt de retorica of disputeerkunst, de tweede, de “Darma Sastiram” 
(,dharmasastra), de rechtsgeleerdheid, en de laatste vier zijn volgens hem commentaren op de 
theologie. Het is de vraag of dit op zich heldere onderscheid vertaald kan worden naar de Indiase 
situatie. De dharmasastra handelt niet slechts over de rechtsgeleerdheid, maar ook over de wetten 
en ordening van de kosmos, de leefwijze van de goden en de natuurlijke ordening achter de 
dingen. Religie, ordeningsprincipe en wet kunnen in Indiase teksten niet zo gemakkelijk van 
elkaar worden gescheiden. Toch is het niet onlogisch dat Cammerer dat onderscheid maakt. Ook
1,42 A.F. Cammerer, “Nachricht von den Saniasigöl’, NHB 5, 357, 354-355.
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hij moet de vreemde wereld inkaderen en onderbrengen in eigen begrippen. Ook de Britse East 
India Company beschouwde de dharmasastra als het Indiase wetboek.1143 Op de vraag of de shastra’s 
werkelijke wijsheid genereren, heeft Cammerer een helder antwoord. Volgens hem moet de 
studie van de “Sastirangöl” de brahmanen zodanige inzichten verschaffen, dat ze niet alleen het 
valse van hun religie inzien, maar dat ze ook worden verleid tot overdreven dweperij.
De sannyasins die echt verder willen leren, zoeken een heilige om te leren uit het “Buch 
der Weisheit”, de Vedanda geschreven door Sankaracharya (“Sangarasarier”), die leefde van 788 
tot 820 na Chr. De wijze leert de sannyasin de spreuken, die hij uit het hoofd moet nazeggen. 
Diens woorden hebben zoveel betekenis, dat de heilige over één woord lange redevoeringen 
houdt. De leerling moet uiterste discipline betrachten en zijn hoofd aandachtig op de leraar 
richten, wat er ook gebeurt. Zelfs een slangenbeet mag hem niet afleiden. In de orale cultuur 
geeft de leerling het geleerde woord voor woord door aan anderen. Is hij veel vergeten, dan heeft 
hij nog teveel “wereldlijke zinnen’ en wordt hij uit ‘het gilde’ gestoten, en moet hij zich nog meer 
reinigen.
De tekst van Cammerer is een verademing tussen de vele kritische noten die worden 
gekraakt in de Halksche Berichte. Wel zijn er enkele kleine addertjes onder het gras. Het 
onderscheid van de zendeling tussen de wijze sannyasins en de rest, tussen een kleine groep 
uitverkorenen en de veel grotere groep “hongerigen’, is te lezen als een stevige 
maatschappijkritiek. Er zijn immers maar heel weinig uitverkorenen: alleen brahmanen die de 
Vedanda gelezen en begrepen hebben worden door andere brahmanen als sannyasin vereerd. Ook 
shudras (werk- en ambachtslieden) willen zich wel eens voordoen als wijze, maar zij zullen door 
brahmanen nooit serieus worden genomen, omdat zij geen kennis van het Sanskrit hebben. 
Bovendien is Cammerers niet alleen kritisch over de shastra’s, die aanzetten tot overdreven 
dweperij, ook over de wijsheid van de Veda’s en de Vedanda is hij weinig lovend. Volgens hem is 
“das ganze Gesetz” in hoogdonkere poëzie geschreven, zijn de woorden verdorven en is de zin 
ervan duister door de vele gelijkenissen en wijdlopige allegorieën (zie hoofdstuk 5.6).1144 Zo is het 
te begrijpen dat, hoewel de eenvoud en aantrekkingskracht der sannyasins een topos bleef in de 
Europese cultuur, de visie van Cammerer geen school heeft gemaakt onder de zendelingen.
De vraag is hoe de plotseling opgekomen interesse van Cammerer in de Indiase wijsheid 
is te verklaren. Daartoe is niet alleen de literair-wetenschappelijke interesse in India van belang, 
maar ook de veranderende visie van de zendelingen op India’s wetten. In de tweede helft van de 
achttiende eeuw ontwikkelden de zendelingen drie visies op Indiaas wetten. In de politieke zin 
gingen ze ervan uit dat de Indiërs wel wetten hadden, maar dat ze niet goed werden toegepast. 
Vooral Schwartz vond dat de belangenverstrengeling van vorsten en brahmanen zo groot was, 
dat er een cultuur was ontstaan waarin iedereen van elkaar afhankelijk was om te overleven. Een 
tweede interpretatie werd onder meer door Klein verwoord. In diens bijlage over de shastra’s  en in 
een latere bijlage uit 1785 over de meest geschikte dagen om te trouwen, staat het voorspellende 
karakter van de wetten centraal.1145 Brahmanen gebruikten deze om te kunnen waarzeggen. Dat 
deze voorspellingen niet de goedkeuring van de zendelingen konden wegdragen, spreekt voor 
zich. Anders ligt dat bij de derde interpretatie van India’s wetten, waarin ze gezien worden als
1143 J. Duncan M. Derrett, “The Administration of Hindu Law by the British’, Compamtive Studies in Society and History 
4:1 (1961), 10-52.
1144 A.F. Cammerer, ‘Nachricht von den Saniasigöl’, NHB 5, 360.
1145 , ‘Gute und böse Tage der Tamuler, insonderheit wegen der Hochzeiten’, NHB 3, 864-866.
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ingang tot Indiaas wijsheid. Hier gaat het om een natuurlijke waarheid, die de Indiërs in oude 
tijden hebben opgedaan.
Om deze laatste ingang te begrijpen is het zinvol te kijken naar veranderingen binnen de 
christelijke theologie. Piëtisten van het eerste uur zagen de joods-christelijke wetten van het 
Koninkrijk Gods als allesbepalend voor de waarheid en voor de wereld waarin wij leven. In de 
tweede helft van de achttiende eeuw ontstaat binnen de theologie, zoals die bijvoorbeeld in Halle 
werd gedoceerd, een sterk hermeneutische benadering van de bijbel, die veeleer als een leidraad 
wordt gezien, van waaruit wijze lessen kunnen worden getrokken. In de uitgebreide studie van 
Johann David Michaelis naar de Mozaïsche wetten worden deze in een ver verleden geplaatst, 
daar waar de Israëlieten de strenge wetten nog nodig hadden. De bijbel werd gehistoriseerd. 
Analoog hiermee is ook een verandering van interesse van de zendelingen te zien in India’s 
wetten, die niet meer per se gelezen hoeven te worden als bewijs voor de valsstrikken van het 
‘heidendom’, maar evenzeer symbool kunnen staan voor de wijsheid van de Indiërs. Uiteindelijk 
ging deze visie ook Cammerer een brug te ver. Daarvoor bleef hij toch trouw aan zijn 
oorspronkelijke uitgangspunten.
Tempels en pagodes in gematigd verüchte tijd
In de jaren 1790 is er in het tijdschrift eveneens veel aandacht voor de religieuze bouwwerken die 
Zuid-India rijk is. In deze jaren wordt voor het eerst ook de markante Brihadishwara tempel in 
Thanjavur beschreven. Tijdens zijn verblijf in de stad schrijft Rotder dat in een klein fort de 
beroemde pagode ligt met een van de hoogste torens van het land. Ietwat schamper voegt hij 
eraan toe, dat er ook een uit steen gehouwen kolossaal grote os ligt, die vroeger gras zou hebben 
gevreten, waardoor hij zo dik is geworden. Rotder begint er een klassiek zendingsgesprek door bij 
de ingang te vragen welke “Suami” ofwel heilige hier aanbeden wordt. Het antwoord is 
“Perumisparen” (Peruvudaiyar Koyil; een gedaante van Shiva), die heerst in de hele wereld. De 
zendeling probeert de Indiër tevergeefs te overtuigen dat de in dit oord ingesloten god, die leven 
noch adem heeft, de wereld niet kan regeren. Daarna klimt hij op de wal rondom de tempel en 
vindt twee zeldzame planten, waarvan één nog niet in het “System” is opgenomen.1146 In 
datzelfde jaar beschrijft Pazold de pagode nabij het fort, die een van de grootste in het 
“Tanschaurisches Reich” is, en die smal en spits toeloopt. Van beneden naar boven zijn ongeveer 
honderd vensters, die de toren doorzichtig maken. Het mooiste aanzicht krijgt men wanneer de 
toren is verlicht. Tijdens bepaalde ‘heidense’ feesten branden wel 1.200 lampen, in elk venster 
vier tot vijf. Vanuit de verte lijkt het of de pagode in brand staat.1147 Het is opmerkelijk dat de 
zendelingen nu pas oog hebben voor de schoonheid van dit gebouw, dat ze eerder nooit hebben 
beschreven.
Hoewel John en ook Rotder hun reserves houden ten opzichte van de religieuze centra, 
geven zij, anders dan hun voorgangers en collegae, reliëf in hun beschrijvingen van de tempels.
Uit hun beschrijvingen blijkt dat het niet gemakkelijk is om zich terug te trekken op deze druk 
bezochte plaatsen. Zo schrijft John in 1788 hoe hij bij een bezoek aan het tempelcomplex van 
Chidambaram onmiddellijk wordt omringd door brahmanen, die hem alles laten zien wat hij maar 
wil. Hij heeft grote moeite om überhaupt een gesprek aan te knopen met iemand, daar hij
U46 j  p Rottier, “Herm Rottlers Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli im October 1793”, NHB 4, 882.
1147 K.W. Pazold, TIerm Pazolds Reise nach Tanschaur’, NHB 4, 986.
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voortdurend om een aalmoes wordt gevraagd. Johns ervaring lijkt op die van de moderne toerist. 
Hij klaagt over het reppen van de vele mensen om hem heen, die wat van hem willen: “Kaum 
könnten wir die Tanzhuren und Musikanten von uns abhalten, die vor uns tanzen, trommeln und 
blasen wollten. Eben so arg qualten uns die uns umgebende Brahmaner, um AHmosen” .1148 Zijn 
gids weet voor hem een weg te banen, hem vrij te houden en waar nodig deuren te openen, maar 
wenst uiteindelijk zelf een opgehoogd tarief van vijf Pagoden voor zijn diensten. Hoewel John 
eerder aangaf het geld beter te kunnen besteden, besluit hij hem wat te geven, omdat hij 
daadwerkelijk geholpen is. Rotder wordt eveneens in Chidambaram om een geschenk gevraagd in 
de vorm van een kalender of boekje. De zendeling wil wel een boekje geven op voorwaarde dat 
de man met hem meegaat om in het ‘rusthuis’ te praten. Maar de Indiër verontschuldigt zich 
wegens religieuze verplichtingen, wel zendt hij een jongen om het boekje af te halen.1149
John en Rotders beschrijvingen van tempels tonen overeenkomsten, maar zeker ook 
verschillen, bijvoorbeeld in de wijze waarop zij de regels in de tempels eerbiedigen. John bezoekt 
Chidambaram in het gezelschap van Gericke, die jaren eerder categorisch weigerde zijn schoenen 
uit te doen bij de ingang van een pagode. Ook nu gaan de schoenen niet uit, al gaat het er in de 
beschrijving minder categorisch aan toe:
Da wir in den Vorhof der grofien Pagode eingingen, muthete man uns zu, die Schuhe
auszuziehen; wir aber lachelten und sagten: Von unserer Unreinigkeit habt ihr gar nichts
zu furchten. Sie lachelten mit, und liefien uns ungehindert gehen.1150
Rottier daarentegen eerbiedigt de regels in tempels wel. Tijdens een een bezoek aan een pagode 
onderweg van Masulipatam naar Samalkot merkt hij op, dat hij er zonder moeilijkheden 
binnenkomt, hetgeen in de regio rond Tranquebar niet voorkomt! De lezer van de Hallesche 
Berichte is tot dan toe echter onwetend over de moeilijkheden bij het betreden van tempels. 
Rottier stopt echter voor de deur die toegang verschaft tot het binnenste van de tempel, omdat 
hij merkt dat zijn gastheren liever niet zien dat hij naar binnengaat.1151 Hij beschrijft ook hoe 
brahmanen hun gebedsformules luid murmelen bij het beeld van Rama. Dergelijke beschrijvingen 
van persoonlijke devotie zijn in de Hallesche Berichte schaars. Rottier stelt zich op als een 
bescheiden observator, niet als iemand die zich opdringt.
Anders dan Rotder oordeelt John voortdurend over de bouwstijl van de vele tempels in 
India, die niet aan zijn Europese standaard van orde, symmetrie en ruimtelijkheid voldoet. De 
tempels in het complex van Chidambaram zijn naar Johns oordeel eerder groot dan mooi: 
symmetrie en smaak ontbreken en mensen- noch dierenfiguren zijn in proportie. Alleen de wijze 
waarop de duizend zuilen van het rusthuis zijn geplaatst, in een quincunx (zoals vijf stippen op een 
dobbelsteen), geven nog enig besef van orde, die onder de Tamils zo zelden is te vinden. Maar de 
zin van het aantal zuilen ontgaat hem. Hij is ook weinig te spreken over het licht en de hygiëne 
ter plaatse. Het leven is er weinig gezond. Binnenin het rusthuis is het zo donker en onrein, dat 
vleermuizen er een prettiger en zekerder woning vinden dan mensen. De Franse militairen die bij 
de laatste oorlog hun intrek hadden genomen in het tempelcomplex hebben bij hun aftocht het 
overgebleven kruit in de vijver gestort en het water verontreinigd. Toch ziet hij voortdurend 
mensen de vijver ingaan om zich te wassen. Het enige waar hij positief over oordeelt, zijn de vele
1148 C.S. John, ‘i Icrrn Johns Reise nach Madras, vom 20ten Jun. bis lOten Sept. 1788’, NHB 4,148-149.
1149 J.P. Rottier, "Herm Rotders Reise über Madras nach Samulcotta, im Jahr 1794’, NHB 4,1071.
1150 C.S. John, “Herm Johns Reise nach Madras, vom 20ten Jun. bis lOten Sept. 1788’, NHB 4 ,148.
1151 J.P. Rottier, “Herm Rotders Reise über Madras nach Samulcotta, im Jahr 1794’, NHB 4,1084.
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duizenden lichten, die zijn aangestoken voor hun afgoden, zelfs op de top van de pagodes, en die 
in de wijde omtrek zien te zijn: “perspectivisch und hübsch” .1152 Perspectief en symmetrie zijn 
voor John de maatstaf, de Europese classicistische architectuur de norm.
John en Rottier hebben ook een ander historisch besef. Vooral Rotder heeft aandacht 
voor de vervallen staat van verscheidene tempels. In Sri Rangam, een van de grootste 
tempelcomplexen in de wereld, schrijft hij over de vele stenen die losliggen en over de half 
afgemaakte gebouwen, die ook vervallen kunnen zijn of door oorlogen verwoest. Het spijt hem 
dat er niet wordt gedacht aan restauratie van deze oudheden.1153 De aandacht voor vervallen 
bouwwerken is kenmerkend voor deze auteur. Ook bij de beschrijving van de vestingwerken van 
Tiruchirapalli heeft hij zijn ogen hierop gericht. Maar anders dan bij de stadswallen, laat Rottier in 
zijn beschrijving van Sri Rangam zien daadwerkelijk geïnteresseerd te zijn in de geschiedenis van 
het gebouwencomplex. Met enige moeite ontcijfert hij inscripties op grote zwarte stenen: een gaat 
over een zekere “Sockanaden Naicken” (Chokkanatha Nayak, koning van Madurai), die een dorp 
met alle inkomsten schonk aan de pagode. Mocht iemand de inkomsten van het dorp aan de 
pagode onttrekken, dan zal hem de toom van Vishnu (“Perumal”) ten deel vallen. Volgens 
Rotder zijn de overige inscripties waarschijnlijk van soortgelijke inhoud of van nog minder 
betekenis. Hoewel hij onder de indruk is van de half vervallen tempel aan zee, van de hele 
mythologie van de Tamils die in dit oord is afgebeeld en van het rusthuis dat uit één steen is 
gehouwen, kan hij zich als zendeling niet onthouden van een kritische noot. Als hij in 1794 in de 
schilderachtige zeven pagoden Vishnu afgebeeld ziet met zijn naakte vrouwen, merkt hij op dat 
dergelijke beelden de hang der natie tot wellust zichtbaar maken.1154
Meer nog dan Rotder bespreekt John de Indiase tempels in het licht van de culturele 
erfenis van India. In Johns beschrijvingen krijgen ook de vele beelden van Indiase goden een 
plek Hij legt uit dat de pagodes de vorm hebben van een wig met aan alle kanten afgodsbeelden 
van dieren en mensen. Bij de Zeven Pagoden ontdekt John inscripties in een hem onbekend 
schrift. Ook de aanwezige brahmanen kunnen het niet ontcijferen. Hij maakt meteen een begin 
van een afschrift van de tekst. Ook laat hij zich enige ‘afgodsgeschiedenissen’ uitleggen. Maar 
omdat de ene brahmaan hem een heel ander verhaal vertelt dan de ander, komt hij tot de 
conclusie dat de brahmanen het zelf evenmin begrijpen. Anders dan zijn collegae, heeft hij ook 
oog voor het religieuze karakter van veel ‘rusthuizen’. Hij geeft niet alleen informatie over de 
afmetingen van een dubbelgewelfde rusthuis en het aantal zuilen, maar beschrijft ook de 
wanddecoraties, waarop de oorlogen van de afgoden en hun gedaanteverwisseling in olifanten, 
vissen, apen en varkens, op ‘tamelijk dragelijke wijze’ zijn afgebeeld. Recent heeft iemand, 
vermoedelijk een brahmaan, daaronder de betekenis van elke voorstelling opgetekend. Hierover 
is hij echter niet te spreken. Terwijl de latere Britse gouverneur van Bengalen, John Zephaniah 
Holwell, en andere ‘verdedigers van het heidendom’, de Indiase beelden steeds als symbolen 
beschouwen en in redelijkheid de zin achter de symboliek zoeken, vertellen zelfs de bekwaamste 
brahmanen ter plaatse slechts de geschiedenis, zonder er iets achter te zoeken. Op zijn vraag aan 
de brahmanen of ze ook werkelijk geloven dat die geschiedenis waar is, antwoorden zij lachend 
dat het nu eenmaal zo is dat men de gewone man iets voor ogen moet houden, “und dieser
1152 1152 C.S. John, ‘Herm Johns Reise nach Madras, vom 20ten Jun. bis lOten Sept 1788’, NHB 4,147-148.
1153 J.P. Rottier, ‘Hm Rotders Reise nach Tanschaur und Tirutschinapalli, im October 1793’, NHB 4, 892.
1154 j  p Rotder, ‘Herm Rotders Reise über Madras nach Samulcotta, im Jahr 1794’, NHB 4,1075-1076.
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glaubet steif und fest ohne Prüfung, was ihnen von den Priestem vorgeschwatzt ist” .1155 Het is 
echter onwaarschijnlijk dat brahmanen John toevertrouwden de gewone Indiërs maar wat op de 
mouw te spelden. Waarschijnlijker is dat hij hier zijn eigen woorden in de mond van de 
brahmanen legt. De zendeling verzucht hoeveel pijn het in het hart doet om overal in het land 
‘dode en levende beelden van de grootste onwetendheid en het grootste bijgeloof te ontmoeten.
Voor John zijn de tempels gebouwen uit een eerder stadium van de beschaving. Bij de 
tempel van Tirupporur klaagt hij over het grote aantal figuren: afgoden, mensen, olifanten, 
leeuwen, tijgers, apen, pauwen, haviken, slangen, hagedissen en vele andere viervoetige, vliegende 
en kruipende dieren. Hoewel hij de pagode een van de mooiste en grootste van het land vindt, 
raakt het oog zo verzadigd, dat het moeilijk is de beelden van elkaar te onderscheiden. Hij 
verzucht dat wanneer slechts een twintigste van het aantal figuren deze pagode zouden opsieren, 
het er al veel beter uitziet. Maar wanneer men dan toch ieder stuk apart bekijkt, is ook dat niet 
aan te bevelen. Het is volgens John een probleem dat zich bij alle pagodes voordoet en dat 
tekenend is voor het stadium waarin de Indiase bevolking zich bevindt: “Man sieht, daB die 
Malabarische Nation von Alters her noch in der Kindheit ist, welche an Spielereyen und am 
Buntscheckigten gefallen ist” . 1156 In zijn lineair, progressief en eurocentrisch tijdsconcept hebben 
de Indiërs weinig volwassen trekken. De kunstwerken die in zijn eigen tijd zijn gemaakt, zijn 
volgens John grover dan die van vroeger. De oorzaak hiervan zoekt hij in de afgenomen 
welstand.
In deze beschrijving is een belangrijk keerpunt gemarkeerd. Zag Kohlhoff in Sri Rangam 
nog het bolwerk van de duivel, dat pa r force kan worden gekeerd, John ervaart in Tirruporur een 
menselijke staat van onvolwassenheid en een gebrek aan goede smaak. Dat zijn twee heel 
verschillende verklaringsgronden voor het ervaren verschil tussen twee werelden. Voor Kohlhoff 
lag de schuld bij de duivel, bij John is het de mens zelf, die er de oorzaak van is. Hij heeft immers 
een overmatig rijke beeldentaal aangebracht, die niet voldoet aan Johns normen van goede smaak. 
En alleen de mens kan het tekort tenietdoen door goed onderwijs te geven, door verheffing en 
civilisatie van de Indiase bevolking. In 1795 stelt John bij het zien van meerdere grote 
godenwagens die tijdens een religieus festival worden voortgetrokken, dat ‘een economisch oog’ 
met leedwezen moet aanzien dat in deze en andere oorden in de meest vruchtbare omgeving veel 
grote pagodes, hoven en vijvers zijn aangelegd, die ongelofelijk veel ruimte innemen, terwijl men 
ook hier grote stukken land aantreft, die niet of nauwelijks nuttig worden gebruikt.1157 Zo is het 
mogelijk om zowel in de beschrijving van Indiase tempels, als uit opmerkingen eromheen, het 
veranderende wereldbeeld van de zendelingen weerspiegeld te zien. De contrasten zijn groot; 
rond 1750 leken de tempels verlaten; rond 1790 blijken dezelfde tempels overvol met brahmanen 
en bezoekers; rond 1750 waren de zendelingen de bouwwerken liever kwijt dan rijk; rond 1790 
werd hun vervallen staat betreurd; rond 1750 werden de bouwwerken beschreven als heidense 
bolwerken van de duivel; rond 1790 als historische monumenten; rond 1750 was er nog weinig 
aandacht voor de rijke decoratieschema’s; rond 1790 werden ze uitgebreid bestudeerd. Zo kreeg 
het Oosten aan het einde van de achttiende eeuw ook in de beschrijvingen van de zendelingen 
kleur.
1155 C.S. John, ‘I Icrrn john’s Bemerkungen auf seiner Reise nach Tanschaur, Tirutschinapalli und Madras, vom 
Februar bis May 1795*, NHB 5 ,146-147.
1,56 C.S. John, “Herm Johns Reise nach Madras’, NHB 4 ,183.
1157 C.S. John, ‘Herm Mtsslonarliis john's Bemerkungen auf seiner Reise nach Tanschaur’ (1795), NHB 5, 148-149.
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9.7 Zending in crisis? Onzekere toekomst
De historiseriflg van India’s cultuur zorgde voor nieuwe dimensies in de Europese beeldvorming 
van het land.1158 Enerzijds werd het verre verleden onderzocht in oude teksten en herontdekt in 
Indiase tempels, pagodes en paleizen, en gaf het aanleiding om te zoeken naar een gezamenlijke 
oorsprongsmythe, een Indiaas paradijs, anderzijds gaf het voeding aan het idee dat het huidige 
India in verval was. De idee dat ook de Indiërs ooit de wetten van Mozes kenden, maar dat die 
boodschap is verworden tot ‘heidendom’, maakte langzaam plaats voor ideeën over cultureel 
verval.
In de eerste visie had de duivel in India de vrije hand, daar hij in de heidense regionen 
gemakkelijker regeert dan op plaatsen waar Gods wijsheid algemeen ingang heeft gevonden. Maar 
juist de duivel verdwijnt uit het discours, waardoor het religieuze verval de mensen zelf is aan te 
rekenen. Op dat breukvlak, begin jaren 1780, houdt Johann G. Burckhardt, Luthers predikant 
van de St. Mary Church in Londen, een preek over de zending, die is afgedrukt in de Hallesche 
Berichte. 1159 Volgens Burckhardt bevindt India zich in een diep verval, omdat de mensen zo 
duister en nalatig zijn ‘in de hoogste en belangrijkste aangelegenheden’. Er heerst in hen een 
gruwelijke onwetendheid in dingen die God, de wereld en de ziel aangaan, en in de zondigheid 
van het leven. Wel treft men sporen van verstand en onvolkomen deugd aan, en overblijfselen 
van de oude waardigheid en onschuld, zoals bij een verwoest oud herenhuis, waar men in het 
puin nog zijn oude majesteit herkent. Volgens Burckhardt is religie meer een zaak van het hart 
dan van het verstand en is de onwetendheid niet te keren door de natuur of de rede. Daarom 
zullen ook de ‘heidenen’ de zonde en het verderf in hun ganse wezen moeten voelen. Staan ze 
niet open voor de hen geboden boodschap, dan is de schuld deels ook bij henzelf te zoeken. In 
Burckhardts argumentatie is de duivel als hoofdoorzaak voor het gebrekkige succes van de 
zending verdwenen; in plaats daarvan is het religieuze verval belangrijker geworden. Voor de 
strategie van de zending maakt het echter niets uit.
In de tweede helft van de achttiende eeuw werd gelijktijdig met het zoeken naar 
verklarings-gronden voor het religieuze verval de mythe gecreëerd van een zuiver verleden, dat 
door vreemde usurpatoren is verstoord. Volgens Gericke is het verval ingetreden nadat de Indiërs 
onder het juk van de Moren kwamen. Hij schrijft in 1779 dat de Europeanen het proces van 
verderf hebben voortgezet.1160 De arme Indiërs hebben het christendom in de slechtste gedaante 
gezien. De Portugezen konden volgens Gericke het christendom niet beter doorgeven dan dat ze 
het hadden. Andere naties, zoals de Nederlandse, konden dat wel, maar hebben dat nagelaten en 
in plaats daarvan de gierigheid, mateloosheid en laster uit Europa meegebracht. Daarom moeten 
nieuwe redelijke mannen naar India komen die zich om de boodschap Gods bekommeren, die 
ondersteund worden door mensen die geen belangen in India hebben, zodat ze niet 
gecorrumpeerd worden. Volgens Gericke zijn de Indiërs verstandelijk gezien veigelijkbaar met de 
Grieken, die door de apostelen zijn bekeerd. Zij hoeven dus helemaal niet eerst te worden 
verlicht door de westerse wetenschap. Velen onder hen hadden die kennis eerder dan wij. De 
schat die ze ontberen is de kennis Gods.
1158 Rietbergen, Etmpa’s  India.
1159 Johann G. Burckhardt, ‘Herm Pastor Burkhardts Predigt über Jes. 61, II’, NHB 3, 354-366.
1160 C.W. Gericke, ‘Auszug aus desselben Schreiben an Hm Pasche zu London vom 9ten Jan. 1778, Nachschrift, den 
16ten Febr. 1779’, NHB 2,1133-1136.
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Werd door Gericke nog de hoop uitgesproken op een snelle bekering van de Indiase 
bevolking, de gematigd verlichte zendelingen schreven veel opener over hun problemen om de 
cultuurkloof te overbruggen. Niet meer de duivel maar de diep gewortelde gewoontes zijn er de 
oorzaak van dat de zending te weinig aanslaat. Toch hebben Johns plannen uit 1784 voor betere 
scholing van de Indiase bevolking niet helemaal gebracht wat hij ervan had verwacht. Elf jaar 
later, in 1795 schrijft hij te hopen dat de macht van het bijgeloof en de oude, diep gewortelde 
vooroordelen en gewoontes van deze bedrogen natie wordt gebroken. Hij roept zijn verre 
broeders en mensenvrienden op voor de zending in te staan en niet onverschillig te blijven 
tegenover deze, door de zon verbrande medemens.1161 John, Rottier en Cammerer lijken na al die 
jaren sadderand wiser geworden. In 1800 schrijven ze in hun gezamenlijke jaarbericht, dat de 
Tamils in hun ontwikkeling nog lang niet op dezelfde trede staan als de Grieken en Romeinen, 
toen het evangelie onder hen werd verspreid. Daarom ook is de tijd nog niet rijp voor Indiase 
christenen om een zelfstandig protestantse gemeente te leiden zonder tussenkomst van Europese 
zendelingen. Daartoe is het nationale karakter van de Indiërs te zwak, bangelijk, wispelturig en 
ontvlambaar, en bovendien tot gevoelloosheid, traagheid en andere fouten geneigd. Zelden vindt 
men onder hen een gerijpt, vroom, edel karakter, dat zich met een vast gemoed door alle 
moeilijkheden en verzoekingen heenslaat.1162 Ook in een brief aan de directeuren van de pas 
opgerichte London Missionary Society beklagen ze zich over het karakter van de Indiërs, dat, naast de 
normale ondeugden, wordt beheerst door een grote traagheid, een gebrek aan standvastigheid en 
verheffing van het gemoed over aardse zaken.1163 Het beklag staat niet op zichzelf. Rond de 
eeuwwisseling konden de zendelingen terugkijken op bijna een eeuw zending in India. In de 
tweede helft van de achttiende eeuw was hun horizon door de militaire successen van de East 
India Company drastisch verbreed. Maar van een algemene kerstening in India was zeker geen 
sprake. Het is dus niet onlogisch dat ook in de teksten van de gematigd verlichte zendelingen een 
lichte mate van teleurstelling doorklinkt. Succes hadden ze zeker, maar de zo vurig gehoopte 
massale bekering bleef uit, op enkele hotspots na.
De crisis van de verlichte zending, waarover in de secundaire literatuur vaker wordt 
gesproken, was dus vooral een crisis in het denken over de plaats van de zending in een snel 
veranderend India. In Tranquebar had de Verlichting de zending als het ware links ingehaald. 
Gouverneur Anker had zich in 1792 in Kopenhagen beklaagd over de jurisdictie van de 
zendelingen, die al sinds 1732 rechtspraken over hun eigen proselieten. Werd deze zaak onder 
Anker nog in den minne geschikt, toen hij in 1806 het stokje overdroeg aan Johan Peter 
Hermannson, werden de zendelingen John en Cammerer aangeklaagd vanwege de lijfstraffen die 
zij aan hun eigen proselieten gaven. De jurist Johannes Rehling, die veel later in 1838 zelf 
gouverneur van Tranquebar zou worden, bleek een geduchte tegenstander. Hij schrijft dat hij 
zich in zijn onderzoek naar de rechtspleging van de zendelingen vaak in de donkerste tijden van 
de middeleeuwen geplaatst zag, in de meest verschrikkelijke periode van het 
‘monnikendespotisme’. De zendelingen lieten hun proselieten voor het minste en geringste aan 
bomen binden en met suizende zwepen tot bloedens toe geselen. Zij gingen bovendien naar 
gelieven om met de bezittingen van overledenen. John zag zich genoodzaakt Tranquebar schielijk 
te verlaten, maar uiteindelijk werd het conflict geschikt, mede doordat Tranquebar in deze
1161 C.S. John, ‘Herm Johns Bemerkungen auf der Reise nach Tanschaur5, NHB 5,147.
1162 C.F. John, J.P. Rotder en A.F. Cammerer, ‘AUgemeine Nachricht von dem Jahr 1800’, NHB 5, 842-843.
1163 C.S. Joh n, J.P. Rotder en F.A. Cammerer, ’An die Herren Directoren der EngEschen Missionsgesellschaft in 
London, Aus dem Englischen, Trankenbar, im December 1799’, NHB 5,1082.
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periode tot tweemaal toe werd bezet door de Britse East India Company. De zending werd de 
jurisdictie ontnomen, waarmee de kous af was.1164
Hoewel er ook spanningen waren met Britse compagniesdienaren die het nut van zending 
in India sterk betwijfelden, was de positie van de zending in Brits-Indiase steden minder 
omstreden, omdat zij zich meer aanpasten aan het beleid van de East India Compaq. Toch 
veranderde ook hier veel. In 1799 raakte de zending met de dood van Schwartz een belangrijke 
diplomaat kwijt, die veruit de beste relatie had met de compagnie. Schwartz’ leven in India was 
verweven geraakt met de Britse expansie. In de laatste decennia van de achttiende eeuw hadden 
de Britten een groot gebrek aan kennis en aan personeel, juist op een moment dat grote stukken 
land in India hen, vaak na bloedige strijd, ten deel vielen. De stevig verankerde positie van de 
Deens-Duitse zending in Brits-India zou nooit meer dezelfde zijn. Schwartz en John waren actief 
betrokken bij politieke discussies over de toekomst van Brits-India.1165 Zij stonden een 
christelijke, gematigd verlichte, utilitaire politiek voor, met een belangrijke rol voor het onderwijs 
in India en voor de kerken. Doordat de zendelingen actief betrokken waren bij het Brits-Indiase 
onderwijs, de kerken en de zielzorg van het leger, hoopten zij dat nieuwe poorten zouden worden 
geopend. Aan het einde van de achttiende eeuw echter, trok de Britse compagnie het bestuur 
naar zich toe. De politieke rol van de zendelingen was uitgespeeld. Maar dankzij hun nauwe 
contacten met het Britse bestuur hadden ze nog wel de ruimte om hun vleugels uit te slaan.
De crisis van de gematigd verlichte zending, zo die er al was, werd bevorderd door de 
moeizame contacten met Halle. Hiervoor waren drie oorzaken. Ten eerste hoopten de 
zendelingen vurig op versterking uit Europa, maar veel geluk met de nieuwe aanwas hadden ze 
niet. Zo was Lambert Christian Früchtenicht in 1799 bij aankomst in Tranquebar al dronken. De 
zendelingen hadden grote moeite om van hem af te komen, hetgeen pas in 1801 lukte. Ook de 
gouverneur van Tranquebar vond zijn gedrag schandelijk genoeg om hem gevangen te zetten en 
terug te sturen naar Europa.1166 Overigens is dit incident in de zendingshistoriografie niet 
helemaal terecht als bewijs gebruikt voor de teloorgang van de zending in deze periode. Bij nader 
inzien blijkt dat andere zendelingen, zoals Immanuel Gottfried Holzberg, zich juist in deze 
periode voor lange tijd in India vestigden. Ook werden zendelingen aangenomen, die langs hele 
andere routes in India kwamen dan via Halle. Een mooi voorbeeld hiervan is Christoph Heinrich 
Horst, die als korporaal in het veertiende Hannoverse infanterieregiment naar India zou afreizen, 
ware het niet dat hij last kreeg van zijn voet. In 1787 kwam hij alsnog aan in Madras waar hij 
ondermeer werkte als boekhouder en schoolmeester in de Capuciner kloosterschool te Madras.
In deze periode werd hij ook vrijmetselaar. Nadat zijn regiment terugkeerde naar Europa werd hij 
in 1792 voorlezer in de zendingskerk van Cuddalore en assistent van Gericke. In 1806 werd hij 
geordineerd als zendeling en ging werken in Thanjavur.1167 Het geeft vooral aan dat de directe 
lijnen met Halle minder sterk waren. De interesse in de zending in Halle zelf was niet groot meer 
vanwege het verlichte klimaat in de universiteitsstad. De zending had niet meer de centrale plaats 
die het eerder had in de gemeenschap. Na het overlijden van Schulze als directeur van de 
Frankesche Stiftungen in 1799 werd de zending overgelaten aan één van de onderdirecteuren,
1164 Anders Norgaard, Mission und Obrigkeit, 204, 209-212.
1165 Zie bijvoorbeeld Heike liebau, ‘Christoph Samuel John’s Essay on Education Polic/, in: Andreas Gross, Y. 
Vincent Kumaradoss en Heike Liebau (red.), Halle and the Beginning o f  Protestant CbristianityIII, (Halle 2006), 1323-1332.
1166 Norgaard, Mission und Obrigkeit, 206-208.
1167 G.C. Knapp, <Vorrede’ 64 St., NHB 6, VII-XI, zie ook Andreas Gross, e.a., Halle and the Beginning o f  Protestant 
Chrisüanity in India (Halle 2006) III, 1524.
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Knapp, die sympatiseerde met de Hernhutters en niets liever zag dan een restauratie van het oude 
apostolische zendingsideaal. Dat betekende dat er in de Hallesche Berichte nauwelijks nog ruimte 
was voor natuurhistorisch, taalkundig, antropologisch of religieus onderzoek. De nieuwe hoofd­
redacteur vond ook dat het tijdschrift zich moest richten op de hoofdzaak: zending. Dat bevor­
derde de interesse van bijvoorbeeld hoogleraren aan de universiteit in de zending bepaald niet.
Tot slot werden de contacten met Europa sterk gehinderd door de Napoleontische 
Oorlogen. Niet alleen werd de correspondentie moeilijker, ook was men in Europa bezet door 
eigen problemen. Dat betekende dat de zending niet alleen financieel gezien zichzelf moest 
bedruipen, maar ook bestuurlijk nauwelijks nog kon rekenen op de steun van bijvoorbeeld het 
zendingscollege in Kopenhagen. Ook daarom konden de zendelingen geen vuist meer maken, 
toen hen de jurisdictie in Tranquebar werd ontnomen. Ze waren op zichzelf teruggeworpen.'168
In de honderd jaar dat de zending bestond, sinds 1706, was er veel veranderd in de 
toonzetting van de Hallesche Berichte. De zendelingen deden verslag van hun werkzaamheden in de 
wetenschap dat ze ter plaatse een rol van betekenis konden spelen, maar de wereld veranderen 
konden ze niet. Zij raakten weer meer dan voorheen georiënteerd op hun eigen omgeving, op 
hun werk in scholen en kerken ter plaatse, en op hun bescheiden rol in Brits-India. Christoph 
Samuel John schreef in 1802 nog wel een levendig verslag van een weduweverbranding die 
volgens hem in geen jaren meer in Zuid-India was voorgekomen.1169 Nadat Amar Singh, de door 
de Britten onttroonde vorst van Thanjavur, in 1802 overleed, werd zijn lijk naar de brandstapel 
gebracht. Zijn weduwe arriveerde in een bedekte palankijn, stelde zich enige tijd verdekt op, en 
besteeg met prachtige sieraden om, begeleid door een aantal vrouwen, de brandstapel. De 
vrouwen namen haar de sieraden af waarop ze naast haar overleden man ging liggen. Ze sloeg 
een arm om hem heen en een van zijn armen werd om haar heen gelegd. Onder haar hoofd werd 
een kussen van wierook en gemberstof gelegd en er werden doeken om haar heen gedrapeerd 
zodat ze snel zou stikken. Amar Singhs zesjarige zoon stak de brandstapel aan; de weduwe werd 
nog een eregroet gebracht door een brahmaan, waarop ze reageerde met: “Hier ben ik!”. Na de 
derde groet antwoordde ze niet meer. Niet ver van de brandstapel was ook een vuurkuil gemaakt. 
Hier verscheen Ruckmani, de “bijslaapster’ van Amar Singh met prachtige sieraden, een mond vol 
betel, in de ene hand een citroen, in de andere een scepter. Met opgewekt gezicht liep zij drie 
maal rond de kuil, wenste de aanwezigen gezondheid, regen, vruchtbare velden, schapen, koeien, 
grote families en veel rijkdom. Daarna nam ze haar sieraden af, nam een spurt en stortte zich in 
de brandkuil. De brahmanen wierpen onmiddellijk zoveel brandend hout en olie op haar lichaam 
dat ze het nauwelijks langer dan een ogenblik gevoeld moet hebben. Daarmee was het verhaal 
nog niet af. De pleegmoeder van de alom vereerde en bijna verafgode Ruckmani wilde niet dat 
haar pleegdochter snel vergeten zou worden. Zij liet een tovenaar, een “Pusari”, de geest van haar 
dochter omtoveren in die van een bij de lijkverbranding aanwezige brahmanenvrouw. Deze 
vrouw maakte vreemde stuiptrekkingen en gaf door dat ze bezeten was van Ruckmani, dat ze 
zieken kon genezen en onvruchtbare vrouwen kon laten baren. Dit bracht een stormloop van 
mensen in het land teweeg, die of wilden toekijken hoe de vrouw tewerk ging of zelf genezen 
wilden worden. Omdat ze haar beloftes niet kon waarmaken, ontstond er veel ruzie en moest ze 
haar activiteiten staken. Elders in het land waren nog diverse vrouwen die beweerden bezeten te 
zijn van Ruckmani’s geest. Zij werden echter gestraft, waardoor het bedrog na enkele maanden
H68 Norgaard, Mission und Obrigkeit, 225.
1169 C.S. John, ‘Hermjohns Bericht vomjahr 1802’, NHB 6, 64-65.
306
ophield. Een kleurrijker beschrijving van oriëntaalse gebruiken is nauwelijks denkbaar. Opvallend 
is ook dat John het beschrijft als een ooggetuige, maar zonder zelf in te grijpen. Zouden zijn 
voorgangers nog een morele boodschap hebben overgebracht, of op zijn minst afsluiten met een 
morele veroordeling, John laat de conclusies over aan de lezer.
Twee jaar later gaf hij aan, goede hoop te hebben dat dit soort praktijken in de toekomst 
voorbij zijn, immers, op plaatsen waar vroeger een christen zich nauwelijks mocht vertonen staan 
nu kerken en scholen. Met een uitroepteken aan het einde van de zin vraagt hij zich af welk een 
hoeveelheid pagodes sinds dertig jaar omvergeworpen is, hoezeer het aanzien van brahmanen is 
verlaagd en hoe nadrukkelijk de leer van het evangelie wordt begunstigd.1170 Johns dubbele 
boodschap — het exotisme van de weduweverbranding enerzijds en het uitroepteken van de hoop 
op evangelisering anderzijds -  kunnen beide gézien worden als een voorbode van de negentiende 
eeuw.
9.8 Conclusie
Gedurende de achttiende eeuw werden de Indiërs door de zendelingen aangeduid als heidenen. 
Dit begrip werd vooral in verband gebracht met het hindoeïsme, dat niet in de eerste plaats 
beschreven werd als een typisch oriëntaalse religie, maar als de vierde variant van de grote 
wereldgodsdiensten (het christendom, het jodendom, de islam en het heidendom). In dit 
hoofdstuk is een ontwikkeling geschetst van een beeld van het hindoeïsme als een van de vele 
varianten van het heidendom, zoals die vooral in tempels, feesten en ceremonies tot uiting kwam, 
tot de meer specifiek Indiase wijsheid van de brahmanen. De tegenstelling tussen het heidendom 
en het christendom, die de zendelingen in hun verslagen van zendingsgesprekken steeds weer 
creëren, is vooral een religieuze. Het heeft weinig tot niets te maken met geografische 
tegenstellingen, zoals die tussen Oost en West of tussen Hellenen en barbaren, categorieën die in 
de Hallesche Berichte niet worden gehanteerd.1171 Nog halverwege de achttiende eeuw beschreven 
zij de Indiërs vanuit sterk door het christendom ingegeven perspectieven: als mensen die ooit 
Gods wijsheid en zijn wetten hebben gekend, maar deze in de loop der eeuwen zijn vergeten. De 
oorzaak van het heidendom vonden ze enerzijds in de afgoderij, die in de praktijk de zinnen 
voortdurend prikkelt, waardoor de mensen niet openstaan voor de onzichtbare God. Anderzijds 
wordt de duivel ook als een belangrijke oorzaak gezien, omdat hij een gemakkelijke ingang heeft 
in de heidense regionen, waardoor de mensen in zijn ketens gesloten blijven. Tegenover het 
verhevene, waar de zendelingen zelf steeds weer naar steefden, stond dus de zondige aardse 
wereld van het heidendom. Het christelijke perspectief is zo sterk aanwezig dat de zendelingen 
zelfs materialisme en spinozisme menen te herkennen in India, daar de Indiase godenwereld 
volgens hen niets anders voorstelt dan de vele stenen beelden die valselijk aanbeden worden en 
de Indiërs zelf God gelijkstellen aan de natuur.
Uit de vele verslagen van zendingsgesprekken komt in de jaren tot 1770 vooral het 
wereldbeeld van de zendelingen zelf naar voren. Hun gesprekspartners blijven vaak schimmen, 
zonder vastomlijnde contouren. De zendingsgesprekken gaan veelal over vormen van verlossing 
van de zonde - heidense tegenover christelijke -, over de aardse zinnen’ van de Indiërs of soms
1170 C.S. John, ‘Hermjohn’s Tagebuch vom Jahr 1804’, NHB 6, 264.
1171 Over deze dichotomieën, zie Reinhart Koselleck, Vergeaigenc Zukunft, Zur Semaaïik gcscbichtlicber Zeiten 
(Frankfurt/Main 1979), 211-259.
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ook heel concreet over hun interesse in het vullen van hun maag, in plaats van in geestelijk 
voedsel. De zendelingen ontwikkelden een geheel eigen idioom, van “heidnische Wüste” tot 
“Bauchpfaffen”, waarmee ze de ‘heidense’ religie karakteriseerden. Uit hun gespreksverslagen 
blijkt, dat ze bereid zijn om tot het uiterste gaan om Indiërs te laten zien dat het heidendom een 
doodlopende weg is. Ze schrikken er niet voor terug om hindoeïstische heiligschennis te plegen, 
zoals het moedwillig omgooien van een beeld van een hindoegod op het strand, het zonder 
toestemming met schoenen aan betreden van een pagode of het instemmend toezien hoe Franse 
soldaten in het tempelcomplex van Sri Rangam brahmanen het leven zuur maken. De zende­
lingen geven ook uiting aan hun wens dat de religieuze gebouwen een andere bestemming krijgen 
of zelfs met de grond gelijk worden gemaakt, maar zien in dat dit laatste zeker niet in het belang 
van de Franse of Britse compagnie is.
In de jaren 1770 vindt een verandering van toon plaats in het tijdschrift. Desinteresse in 
het hindoeïsme maakt plaats voor een nieuwe openheid, die gezien kan worden als een antwoord 
op de kritische recensies van het tijdschrift. Rond 1780 verdwijnt de duivel uit het discours van 
de zendelingen. Parallel hiermee zijn andere ontwikkelingen in het blad zichtbaar, zoals de 
voorstellen van John voor een nieuwe zendingsstrategie, die meer aansluit bij zowel de gematigd 
verlichte ideeën in Europa als bij de Indiase praktijk Johns voorstellen worden niet door alle 
collega-zendelingen omarmd. Hoewel de verdeeldheid onder de zendelingen ook in het tijdschrift 
zichtbaar is, verandert de toon van de Halksche Berichte sterk, al was het alleen al omdat John en 
zijn kompaan Rottier het meeste publiceren in het blad.
Begin jaren negentig is de interesse in de Indiase religie plotseling zeer sterk aanwezig, 
zoals blijkt uit het grote aantal publicaties in en ook buiten het blad van de zending. In de 
Halksche Berichte verschijnen vertalingen van morele geschriften uit het Tamil en kleurrijke, 
gedetailleerde beschrijvingen van Indiase goden en feesten van de hand van Ziegenbalg. 
Daarnaast is er een toenemende interesse in de wereld van de brahmanen. In 1796 publiceert 
Cammerer een uitgebreid artikel over de Indiase sannyasin, de wijze die zich terugtrekt in de 
bossen om zich toe te leggen op de studie van de Veda’s en de Vedanta. Cammerer beschrijft de 
sannyasin als iemand die afstand doet van ‘aardse zinnen’, zelfs van het heidendom zelf: hij hecht 
niet aan materiële behoeftes, noch aan de vele rituelen van het hindoeïsme. Over de Indiase 
wetten, die de sannyasin bestudeert om wijs te worden, is hij echter minder positief. Hij noemt 
het duistere poëzie vol overbodige allegorieën. Bovendien beschrijft hij de sannyasin óók als een 
zonderlinge wereldvreemde figuur die buiten de samenleving staat. Het contrast met de meeste 
andere brahmanen en met sudra’s die nooit sannyasin kunnen worden, is groot. Zij hechten 
volgens Cammerer vooral aan veel eten en aan uiterlijk vertoon.
Parallel hiermee ontstaat er bij de zendelingen interesse in de geschiedenis van tempels en 
pagodes, wandschilderingen en religieuze beelden. Rotder geeft zelfs aan zich zorgen te maken 
over de vervallen staat van monumentale tempels, waar veel losse stenen en beelden terug op hun 
plaats moeten worden gezet. Hij toont ook respect voor de religieuze voorschriften in tempels, 
bijvoorbeeld door zijn schoenen uit te doen. Johns oog voor de geschiedenis en de vele beelden 
van goden in tempels heeft ook een keerzijde. Vanwege hun bonte smaak vindt hij dat de Tamlls 
zich nog in een kindstadium bevinden, waarmee hij ze als het ware terug in de tijd plaatst. Dat 
idee past bij een nieuw hoopvol perspectief. De gematigd verlichte zendelingen hoopten dat het 
de Indiërs door opvoeding, scholing, onderzoek en gezondheidszorg snel beter zou gaan.
In de tweede helft van de achttiende eeuw wordt de oorzaak van het uitblijven van 
massale bekeringen steeds meer gezocht in historische en sociaal-culturele verklaringen, zoals
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sterk de gewortelde oude gewoontes, die een belemmering -vormde om over te gaan tot het 
christelijk geloof. Hoewel het kastenstelsel in de zendingspraktijk een groot probleem was, speelt 
het in de HaUesche Berichte geen prominente rol. Het gebruik van het woord “Geschlecht” voor 
kaste duidt erop dat de sociale verhoudingen in India niet als significant anders werden gezien 
dan die in Pruisen. De zendelingen hebben in de tweede helft van de achttiende eeuw echter in 
toenemende mate kritiek op bestaande verschillen tussen arm en rijk in de Indiase samenleving: 
terwijl de hogere ‘geslachten’ een te hoge dunk van zichzelf hebben, onderwaarderen de armen 
zichzelf in ernstige mate. De maatschappijkritiek van de zendelingen sluit direct aan op het Britse 
debat tussen oriëntalisten en anglicisten over de toekomst van India rond 1800. Huil sympathie 
ging uit naar de anglicisten, die voor hervormingen waren, en die scholing, gezondheidzorg en 
uiteindelijk ook zending in India wilden bevorderen. Zo raakten de Duitse zendelingen steeds 




Dit onderzoek draagt bij aan debatten over globalisering, Verlichting en beeldvormingsstudies. 
Dat de Duitse zendelingen een belangrijke schakel waren in de globalisering van de achttiende 
eeuw spreekt voor zich. Zij maakten deel uit van Indiase en Europese netwerken, die in de 
tweede helft van de achttiende eeuw sterk aan verandering onderhevig waren. De zendelingen 
speelden een belangrijke rol als intermediair in de debatten over religie, de Britse expansie in 
India en de interesse in de Indiase natuur en cultuur. Mede door de vele nieuwe contacten in 
India en Europa veranderde ook hun blikveld en wereldbeeld.
De omslag in het denken van de zendelingen vond zijn weerslag in de Hallesche Berichte. In 
de jaren 1750-1770 werd vooral bericht gedaan van de vele zendingsgesprekken. De zendelingen 
waren bezorgd over het lot van de Indiase ‘heidenen’ omdat zij geen kennis hadden van het 
Woord Gods, waardoor hen de kans op het eeuwige leven ontnomen werd. De zendelingen 
spraken daarom zoveel mogelijk Indiërs aan op straat in de hoop hun hart te raken. De bekering 
moest als een vonk overslaan. Om dit te bereiken deinsden ze er niet voor terug om hun 
gesprekspartners in verlegenheid te brengen. Een enkele keer ging dat zo ver dat een zendeling 
een heilig beeld omverwierp of in een gesprek zolang bleef aandringen dat zijn gesprekspartner in 
wanhoop begon te wenen. De zendelingen hadden haast en wilden liefst direct resultaat zien. De 
vraag of hun strategie succesvol was werd in de Hallesche Berichte niet gesteld.
Onder invloed van kritiek uit Europa op het gebrek aan succes, ontwikkelden de 
zendelingen nieuwe methodes waarin scholing, uitwisseling van kennis en gezondheidszorg 
centraal stonden. Zij legden zich toe op het kweken van een Indiase gemeenschap. Rond 1780, 
tijdens de tweede Anglo-Mysore Oorlog, kregen de zendelingen oog voor het harde lot van de 
Indiërs. Vanaf dat moment stelden zij zich niet meer op als buitenstaanders maar als geënga­
geerde betrokkenen, die zich actief inzetten voor de hongerende Indiase bevolking. Niet meer de 
ontnomen kans op het eeuwige leven stond centraal in de teksten van de zendelingen, maar de 
aardse nood. De zendelingen raakten bovendien door de militaire successen van de East India 
Company directer betrokken bij de politieke noodtoestand en bij het Brits-Indiase bestuur. 
Christian Friedrich Schwartz zette zich actief in voor het Brits-Indiase bestuur, onder meer als 
diplomaat voor de East India Company en als resident in Thanjavur. Over zijn diplomatieke reizen 
schreef hij ook in de Hallesche Berichte; zijn directe betrokkenheid bij het koloniale bestuur werd 
minder belicht. Wel bekritiseerde hij het wanordelijke gedrag van Britse sepoys in India. Deze 
kritiek deelde hij met enkele belangrijke Britse compagniesdienaren. Zijn beschrijving van de 
despotische verhoudingen in Thanjavur, waar iedereen een gevangene was van het systeem, de 
vorst incluis, past in een Brits oriëntaals discours, dat pas echt opgang deed toen de soevereiniteit 
van het koninkrijk onder druk kwam te staan.
In de periode 1750-1810 veranderde niet alleen de overtuiging, maar ook het ruimtelijke 
perspectief van de zendelingen in India. Rond 1750 maakten de zendelingen deel uit van een 
mondiale piëtistische gemeenschap, voor wie geestelijke scheidslijnen tussen goed en kwaad 
belangrijker waren dan geografische grenzen. In India zelf bleef hun blikveld beperkt tot de 
Europese handelsnederzettingen aan de Koromandelkust. Europese bewoners van deze 
multiculturele kustplaatsen hadden onderling intensief contact; zij maakten deel uit van de ‘Indian 
Ocean World’. Voor de zendelingen veranderde dat perspectief van de zendelingen veranderde in 
de jaren 1760-1770, toen zij ook in steden in het binnenland zendingsposten inrichtten. Hoewel 
zij er vooral tot taak hadden om Britse legionairs en hun kinderen bij te staan konden ze in
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beperkte mate ook in het binnenland zending bedrijven. Doordat zij hun horizon verlegden, 
konden ze beter dan voorheen onderzoek doen naar de Indiase natuur. De gematigd verlichte 
zendelingen John en Rotder deden dat in intensieve samenwerking met Indiërs en met 
Europeanen in India, Groot-Brittannië en Duitsland. De contacten met natuurhistorid in Europa 
versterkten een nieuwe manier van kijken naar India, waarbij de natuur niet meer als zondig, 
immers onbezield, maar als wonder van de schepping werd gezien. Waren hun voorgangers lid 
van een piëtistische tmagmed community-, John en Rottier maakten deel uit van een eveneens 
mondiale gemeenschap van natuurhistorid, die intensief onderzoek deden naar de bijzondere 
planten en dieren van India. Daarbij werden Europese standaarden in het oog gehouden. John 
waarschuwde voor de medische kennis onder de Indiase bevolking, waarmee Europeanen 
volgens hem weinig konden aanvangen.
Nadat in 1799 de Britse aartsvijand Mysore was verslagen en vrijwel het gehele Zuid- 
Indiase schiereiland direct dan wel indirect onder Brits bestuur was gebracht, vereenzelvigden de 
zendelingen zich steeds meer met Brits-India. Zij toonden zich toen pas een onvoorwaardelijk 
voorstander van de Britse suprematie. Hun kosmopolitisch wereldbeeld maakte plaats voor een 
ruimtelijke oriëntatie op Brits - India, die werd versterkt doordat het contact met het vaderland 
tijdens de napoleontische oorlogen moeilijk was. Na de dood van Christian Friedrich Schwartz 
was de politieke rol van de zendelingen uitgespeeld en richtten zij zich alsnog steeds meer op hun 
hoofdtaak, zending.
De Duitse identiteit van de zendelingen werd in de Hallesche Berichte nauwelijks 
gethematiseerd. Deze is vooral te herkennen in de wijze waarop de zendelingen schreven over het 
geloof of over orde en symmetrie. De Duitse taal werd door John opgevoerd als meest geëigende 
Europese taal om het Tamil te spellen. Het Frans en het Engels waren in zijn ogen weinig 
geschikt om uitdrukkingen in het Tamil weer te geven. Maar juist de Duitse spelling, waar in de 
Hallesche Berichte veel voorbeelden van zijn terug te vinden, is in de negentiende eeuw geheel uit de 
gratie geraakt.
Met dit onderzoek heb ik willen laten zien hoe de Verlichting doorwerkte bij mensen die 
geen deel uitmaakten van radicale milieus, maar die wel bijdroegen aan de grote verandering in 
het denken in een periode, die door Reinhart Koselleck als Sattel^eit is aangeduid. Anders dan 
Koselleck heb ik dit begrip geplaatst in de context van veranderende religieuze opvattingen en in 
het perspectief van de globalisering. Het is opvallend hoezeer het discours van de zendelingen op 
vrijwel alle fronten veranderde vanaf de jaren 1770. De verklaring hiervoor is vierledig.
Ten eerste effende de theologische Verlichting’m  Duitsland het pad voor de zendelingen. De 
hernieuwde interesse in de niet-Europese wereld in Duitsland was mede door theologen 
ingegeven, die de bijbelse wereld wilden reconstrueren door onderzoek te doen naar actuele 
rdsverslagen en vroegmiddeleeuwse bronnen over het Midden Oosten. Dit gaf een geweldige 
impuls aan nieuw natuurhistorisch onderzoek in India. Het contact van Johann David Michaelis 
met de zendelingen over bijzondere eigenschappen van dieren in apocriefe bijbelteksten vormde 
de legitimatie om ook in de Hallesche Berichte te publiceren over het natuurhistorisch onderzoek. 
Een belangrijke conclusie uit dit proefschrift is dat de neologie zorgde voor een enorme toename 
van interesse in de niet-Europese wereld. Omdat deze stroming het in de geschiedenis moest 
afleggen tegen het Kantianisme is hier in de historiografie weinig aandacht aan besteed.
De tweede verklaring voor het nieuwe discours van de zendelingen was gelegen in het 
debat over het nut van zending. De theologische grondslagen van deze debatten zijn tot nu toe 
onderbelicht. Protestantse theologen - zowd orthodox-lutherse als calvinistische - hadden grote
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bezwaren tegen de zending, omdat zij vonden dat gewone mensen van vlees en bloed niet zo 
maar het werk konden doen, dat de discipelen hen hadden voorgedaan. Daartoe hadden de 
zendelingen geen mandaat. In de tweede helft van de achttiende eeuw kreeg de zending het in de 
Duitse kritieken zwaar te verduren omdat naast theologische bezwaren ook verlichte, vaak ook 
antikoloniale kritiek op de zending te horen viel. Om deze kritiek te pareren legden de 
zendelingen in India meer nadruk op onderwijs, kennis en gezondheidszorg. Door het debat aan 
te gaan over het belang van de overdracht van kennis, waarden en inzichten in India, gingen zij 
deel uitmaken van een transcontinentale literaire cultuur, waarin centrale thema’s in het 
Verlichtingsdebat werden bediscussieerd. De visie van de zendelingen werd in Duitsland opgepikt 
en aan Duitse weeshuizen ten voorbeeld gesteld.
Vanaf de jaren 1790 werd ook in Groot Brittannië heftig gedebatteerd over het nut van 
de zending. De Duitse zendelingen hadden in deze debatten een bijzondere positie omdat zij als 
eerste op Brits Indiaas grondgebied actief waren. Door afstand te nemen van oriëntalisten en 
anti-kolonialisten, die tegen al te grote veranderingen van de Indiase sociale verhoudingen waren, 
werden zij in toenemende mate partij in deze debatten. Zij stelden zich op aan de zijde van de 
hervormingsgezinde anglicisten, die voor een reorganisatie van Indiase belastingen waren, voor 
meer onderwijs en kerstening van de Indiase bevolking. De gematigd verlichte visie van de 
zendelingen sloot aan bij vigerende ideeën binnen de East India Company over vooruitgang en 
modernisering van het land. Rond 1800 gingen de opvattingen van de Duitse zendelingen hand in 
hand met een ethische variant van het Britse kolonialisme.
De derde verklaring voor het veranderde discours van de zendelingen is dat zij door 
toedoen van de Britse expansie de mogelijkheid kregen hun vleugels uit te slaan en onderzoek te 
doen naar de Indiase taal en het planten- en dierenrijk. Vooral in de periode dat Johann Ludewig 
Schulze directeur was van de Franckesche Stiftungen, van 1785 tot 1799, verschenen er 
publicaties over het natuurhistorisch onderzoek in de Hallesche Berichte. Met hun berichten 
poogden de zendelingen religie én Verlichting in India en Europa te stimuleren. Christoph 
Samuel John zag hierin geen enkele tegenstrijdigheid. Ook het onderzoek naar de Indiase talen 
bereikte in de tweede helft van de achttiende eeuw een hoogtepunt, doordat veel werk dat eerder 
was verricht werd gepubliceerd. Niet alleen verschenen er van de hand van de zendelingen 
diverse lexica in zowel het Duits als het Engels, maar ook vertalingen van de belangrijkste Tamil 
poëzie. Dat het onderzoek van de zendelingen ook door de East India Company werd gewaardeerd, 
blijkt onder meer uit Johns erelidmaatschap van de Asiatic Society o f  Bengal en de uitnodiging aan 
de zendelingen om een hoogleraarschap in het Tamil in Calcutta te aanvaarden. In de jaren 1790 
schreven de zendelingen veel over de Indiase taal en cultuur. Zij konden niet achterblijven bij de 
grote interesse voor India in Duitsland. Ze reageerden op andere publicaties, maar werkten ook 
mee aan publicaties in Duitsland zelf over dit thema. Daarnaast verschenen er buiten hen om ook 
diverse werken van hen op de markt. De Duitse interesse in India was veranderd, niet meer puur 
historisch of geografisch, maar zeker ook literair, taalkundig en zelfs ook religieus geïnspireerd. 
Omdat de zendelingen zich in hun studies vooral op de spreektalen richtten, en dan nog 
voornamelijk het Tamil, stonden zij in de negentiende eeuw in de schaduw van sanskritisten, die 
het oude India in Europa op dc kaart hadden gezet.
Tot slot waren de nieuwe zendingsidealen ook een antwoord op de problemen die de 
zendelingen in hun werk in Zuid-India ondervonden. Hun streven om een gemeenschap van 
Christenen te creëren op basis van Westerse waarden bleek van doorslaggevende betekenis in de 
geschiedenis van de zending. Veel hedendaagse ideeën over de zending zijn terug te voeren op
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deze periode. Dat de zendelingen in de uitvoering van hun ideeën echter niet heel modem waren, 
blijkt uit het vernietigende oordeel van Deense compagnie over de eigen rechtspraak van de 
zending in Tranquebar aan het begin van de negentiende eeuw.
In dit proefschrift is de meeste aandacht gegaan naar de manier van kijken van de 
zendelingen. Op dit terrein is de omslag in de tweede helft van de achttiende eeuw het meest 
zichtbaar. Tot de jaren 1770 werd in de Hallesche Berichte vrijwel alles dat de zendelingen zagen 
geïnterpreteerd als een teken van Gods voorzienigheid of van de kracht van de duivel. De 
zendelingen beschreven hun ervaringen in India op emblematische wijze als leermomenten. 
Geluk en ongeluk werden gezien als een bewijs dat God direct kon ingrijpen in het leven van de 
mensen. De oorzaak van veel leed werd gezocht in de geestelijke nood van de Indiërs en in hun 
gebrekkige ontvankelijkheid voor de christelijke boodschap. Stormen werden gezien als een 
waarschuwing voor het zondige leven van de mensen; ziekte als een mogelijkheid om tot inkeer 
te komen. Oorlogen werden in een bijbelse context geplaatst. Dat de Indiërs zich zo moeilijk 
lieten bekeren werd toegeschreven aan de duivel, die de mensen in zijn ketenen gevangen hield. 
Opvallend is hoezeer ook de Indiërs zelf werden beschreven vanuit een bijbels perspectief. Zo 
verweten de zendelingen de Indiase bedelmonniken, die leefden van giften van anderen, een 
‘aardse zin’, omdat de monniken meer geïnteresseerd waren in het vullen van hun buik dan in de 
christelijke boodschap. De zendelingen gingen hiermee geheel voorbij aan de hindoeïstische 
achtergrond van het bestaan in armoede en ascese van de Indiasepandarams. India werd niet 
beschreven als een typisch Oosters land, maar als een heidens land, dat de kenmerken had van 
zovele andere heidense regionen in de wereld. Van oriëntalisme was in deze periode dus geen 
sprake.
Rond 1780 veranderde de kijk van de zendelingen op het leven in India en op de Indiase 
natuur. De zendelingen zagen ook voor zichzelf een andere rol weggelegd. Beschreven zij zich 
eerst vooral als reizigers die zich, in de voetsporen van de discipelen, niet wilden laten afleiden 
door al het schoons wat de omgeving te bieden had, later brachten ze juist de schoonheid van 
Gods schepping in India in beeld. Vooral Rottier stak zijn bewondering voor de Indiase planten 
en dieren tijdens zendingsgesprekken niet onder stoelen of banken. De natuur had bij hem een 
brugfunctie voor het zendingscontact met de Indiase bevolking.
Van één coherent hegemoniaal discours was in de tweede helft van de achttiende eeuw 
geen sprake. Wel zijn er duidelijke relaties tussen macht en machtsverval en de beeldvorming van 
India in de teksten van de zendelingen. Uit de beschrijvingen van steden, paleizen en 
vorstenhoven blijkt hoe belangrijk de machtsverhoudingen ter plaatse waren voor de 
beeldvorming van India. Zo veranderde de tot de verbeelding sprekende stad Tiruchurapalli in de 
ogen van de zendelingen van een rijke onneembare vesting in een vieze, dichtbevolkte stad met 
vervallen wallen. Tot de jaren 1780 hadden de zendelingen nauwelijks oog voor het grote aantal 
inwoners van Indiase steden. De gematigd verlichte zendelingen echter klaagden over het 
ongezonde klimaat en de nauwe, onbegaanbare straten in de ‘zwarte stad’, het deel waar zo veel 
Indiërs woonden. In tegenstelling tot hun voorgangers, hadden zij oog voor leefomstandigheden, 
hygiëne en voor de planten tussen de spleten van de vervallen vestingwerken. Hier is sprake van 
een wisselwerking tussen het veranderende blikveld van de zendelingen en het daadwerkelijke 
verval van de eens zo machtige Zuid-Indiase steden. Het een versterkt het ander.
Ook het machtsverlies van de Indiase vorsten had grote invloed op de wijze waarop de 
zendelingen hun omgeving ervoeren. Was de vorst machtig, dan bleef de beschrijving van diens 
paleis oppervlakkig, was de vorst een vazal, dan kon het zijn dat de zendelingen werden
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rondgeleid door het paleis door Britse compagniesdienaren, als ware het paleis een museum. Heel 
belangrijk voor de beeldvorming van Indiase vorstenhoven was het contact dat de zendelingen al 
dan niet hadden met de vorst. Zo bezocht Christian Schwartz de raja van Thanjavur en Hyder Ali 
van Mysore als onderhandelaar van de East India Company. Hij beschreef hun paleizen als 
“werkpaleizen’ waar brahmanen, hoge ambtenaren en beslastinginners druk met elkaar in overleg 
waren. Als begin jaren 1790 het contact tussen de Britten en de machteloze raja van Thanjavur 
ronduit slecht is, beschrijven de zendelingen diens paleis als een weinig koninklijk “werkhuis’, 
zelfs ook als een dierentuin. Nadat de raja is onttroond door de Britten, is het contact met diens 
opvolger, raja Serfoji, zo goed dat hij John thuis in Tranquebar bezoekt. Maar Serfoji’s zelfheeft 
geen poltitieke macht meer. Zijn paleis in Thanjavur wordt niet meer beschreven in de Halksche 
Berichte. In het tijdschrift zijn de rollen omgedraaid.
Naast de macht van de vorst en het contact van de zendelingen speelt ook de religie van 
de vorst in de beeldvorming een belangrijke rol. Zo werd de machtige Hyder Ali van Mysore niet 
als bijzonder religieus beschreven. Schwartz vergeleek hem zelfs met Frederik de Grote. In hun 
besluitvaardigheid en efficiency zouden de twee vorsten niet voor elkaar onderdoen. Schwartz’ 
collegae in de kuststeden hadden echter vooral oog voor het brute karakter van Hyders 
manschappen, die met hun tactiek van de verschroeide aarde de Koromandelkust onveilig 
maakten. Maar in de verklaringen voor de tanende macht van de raja van Thanjavur spelen 
brahmanen een belangrijke rol. Op dit punt is dus wel een oriëntalistisch discours van de 
zendelingen te vinden in het tijdschrift. Toen raja Thuljaji van Thanjavur in 1773 zijn wereldlijke 
macht verloor, weten de zendelingen dat aan diens overmoed. Zij vergeleken de onfortuinlijke 
raja met de vrouwelijke, Assyrische vorst Sardanapalus, die zijn paleis zelf in de brand had 
gestoken. Bovendien liet de raja zijn oor teveel hangen naar de brahmanen aan het hof, die 
middels religieuze rituelen hun positie probeerden te versterken. Christian Friedrich Schwartz 
beschreef juist in deze periode het despotische karakter van de vorst en diens land. Terwijl de 
Indiase vorsten steeds meer terrein moesten prijsgeven kwam in de Europese beeldvorming het 
mythische verleden van het land steeds meer op de voorgrond te staan. Voor een beter begrip 
van India verloren de ooggetuigenverslagen van reizigers aan belang: het verleden, opgetekend in 
oude Indiase teksten, werd toonaangevend in de Europese beeldvorming van India.
Ook in de beschrijvingen van het hindoeïsme is er geen sprake van één coherent vertoog 
maar zijn er afzonderlijke processen van toe-eigening te onderscheiden. Afhankelijk van de 
situatie, hebben de zendelingen de neiging om de verschillen met de eigen wereld dan wel te 
verkleinen of juist uit te vergroten. Soms kwamen de zendelingen uit interesse of noodzaak in 
oorden, die ze wereldser voorstelden dan ze daadwerkelijk waren. Opmerkelijk is dat zij op 
diverse plaatsen het religieuze karakter van het bezochte oord bewust niet hebben beschreven. 
Dat kon zijn omdat ze het wenkend perspectief voor de zending wilden benadrukken, en dus 
geen behoefte hadden om het belang van het hindoeïsme ter plaatse te benadrukken, zoals dat 
bijvoorbeeld het geval was bij het rotsfort in Trichy en de tempel van Thanjavur. Hoewel de 
zendelingen hun bezoeken aan Thanjavur veelvuldig beschreven, wordt de wel zeer in het oog 
springende oude tempel van deze pelgrimsstad pas in de jaren 1790 beschreven. Vaak ook 
hadden de zendelingen niet de behoefte om de lezer in Halle te informeren over hun 
aanwezigheid in ‘heidense oorden’, omdat ze de lezer niet ongerust wilden maken over hun 
aanwezigheid aldaar. Dat is een verklaring voor de schroom van de zendelingen om mandapams of 
choultries te beschrijven. Deze tempeltjes en rustplaatsen langs de weg werden steevast 
“Ruhehaus” genoemd, ook als het bijvoorbeeld om een tempelhal van honderd of duizend
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pilaren ging. Doordat kenmerkende aspecten van het Indiase landschap niet werden beschreven, 
was er in de teksten van de zendelingen sprake van een desacralisering van de Indiase cultuur. Zo 
ging John in zijn beschrijving van tempelvijvers geheel voorbij aan de sacrale cultuur van het 
baden.
Anderzijds beschreven de zendelingen tempelcomplexen en religieuze festivals regelmatig 
juist als uiterst ‘heidens’, als plaatsen waar Satan gemakkelijk ingang had. Ook in dat geval deed 
het specifiek Indiase of oriëntaalse karakter van deze oorden er vaak minder toe in de 
beschrijvingen van de zendelingen, aangezien de categorie ‘heidens’ voor de zendelingen stond 
voor alle niet-monotheïstische godsdiensten in de wereld.
Tot 1780 schreven de zendelingen zeer negatief over tempelcomplexen en religieuze 
festivals. De zendelingen hoopten vurig dat de tempels en pagodes een andere bestemming 
zouden krijgen. Een van hen beschreef zelfs instemmend hoe Franse legionairs in een van de 
grootste tempelcomplexen van India brahmanen vernederden, beledigden en lijfstraffen gaven. 
Vanaf de jaren 1770 kregen de zendelingen echter meer oog voor de rituelen tijdens religieuze 
festivals. Een belangrijke reden hiervoor is de kritiek op de stijl van de zendelingen. De redactie 
trok zich deze kritiek aan en ging experimenteren met een nieuwe indeling van het blad en 
nieuwe aandachtspunten van de auteurs.
In de jaren 1790 schreven de zendelingen niet meer alleen over de rituelen, maar ook over 
de historische achtergronden van het hindoeïsme. John en Rottier raakten geïnteresseerd in de 
opmerkelijke geschiedenissen van de tempels en bestudeerden daartoe ook de kleurrijke 
decoratieschema’s. Dat wil echter niet zeggen dat de Indiase architectuur bij hen in de smaak viel. 
John keurde het gebrek aan symmetrie af, vond de vertrekken te donker en de beelden te 
kinderlijk. Dat laatste vond hij tekenend voor de staat waarin de Indiërs zich bevonden. Door de 
historisering van de Indiase cultuur kwam ook het specifiek Oosterse karakter van deze cultuur 
steeds meer in beeld. De zendelingen kregen oog voor de wijsheid van de brahmanen en 
beschreven uitvoerig het ritueel rondom de weduweverbranding na het overlijden van de door de 
Britten onttroonde vorst van Thanjavur. Rond de eeuwwisseling was India in de ogen van de 
zendelingen veranderd van een universeel-heidens in een oriëntaals land.
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India Calling, Religion, Enlightenment and colonial expansion in Gennan missionary 
reports, 1750-1810 (summary)
This book offers a new perspective on the Enlightenment. In the second half of the eighteenth 
century, German missionaries of Piëtist origin constructed a moderate enlightened image of 
India. Thls new image was less guided by a dichotomic anthropology, pervaded by the doctrine 
of original sin and the weakness of human nature. Instead, the missionaries developed a new, 
more hopeful strategy to bridge the gap with the Indian people. Due to British expansion, the 
missionaries broadencd their horizon in various ways. This transcontinental history of German 
missionaries in India and their published reports shows how globalisation, religion, 
Enlightenment, and colonial expansion were closely interrelated.
To delineate the ideas of the missionaries, I focussed first on the main debates as regards 
religion and the widcr world in Halle, a Prussian garrison and university town. During the 
eighteenth century, the Halle orphanage, founded by the energetic Piëtist August Hermann 
Francke, sent out almost ali German missionaries active in India. The directors of the orphanage 
prepared the missionaries for their job and guided them in India by maintaining an extensive 
correspondence, large parts of which wcre published in the Hallesche Berichte. The orphanage was 
closely linked to the Frederick University Halle, a centre of debates on religion and 
Enlightenment in Germany. In these debates, the ‘heathen world’ had an important place. As 
shown by the disputc between the philosopher Christian Wolff and the Halle Pietists on the 
practical philosophy of the Chinese, the various views of the “heathen’ were formative for the 
often contradictory woddviews in the town. While Wolff asserted that Chinese philosophy 
corresponded to the laws of nature, the Pietists claimed that it was impossible to coexist in a 
virtuous society without any knowledge of the Supreme Being. As a result, Wolff was banned 
from Prussia.
The Piëtist ambition to spread the Word of God throughout the world as soon as 
possible was not only a divisive element with philosophers, but also with the prevailing Lutheran 
orthodoxy which opposed missionary enterprise among “the heathen”. The Lutheran church 
rejected early missionary initiatives, arguing that real Christianisation lies in the hand of God. In 
line with the Reformation, orthodox Lutherans saw it as their duty to bring Christ among the 
Christians first. Contrary to the official stand, the Halle Pietists strongly believed in the 
priesthood of all believers and the necessity of missionary work among both Jews and gentiles. 
Philipp Spener supplied the necessary Bible exegesis to underpin this view.
Piëtist mission had an apologetic value. A world-wide web of equal-minded pious people 
would strengthen the position of Pietism at home. The missionaries were instructed to walk the 
land in the footsteps of Paul, the “Aposde of the gentiles”, his letters served as a guideline. They 
should accost as many people as they could, in the hope of touching the Indian people through 
the heart. They were not to start an intellectual debate or argue on the right or wrong of the 
Indian religions, but win the souls by getting down directly to the very root, and bringing back 
any discussion to the causes of “rack and ruin”, to their sinful lives, their “heathen blindness”, 
after which the revelation of God’s truth would take place as a matter of course. In theory, the 
path of the missionaries unfolded itself.
In practice, the missionaries in India had great difficulties to act as expected. They could 
not walk the land fireely. During the 1750s, the area where they met the Indian people was as 
large as the Danish, British, and Dutch factories along the South Indian Coromandel Coast. The
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Indian rajas, nawabs and nizams forbade any activity of the Protestant missionaries in their 
territories. And even in the small contact 2one, the missionaries had problems to reach the Indian 
people, since their message was not easy to understand. South Indian Bhakti devotion had no 
objection to accepting the Christian God next to the many Hindu gods, but obeisance to one god 
to the exclusion of ali others was inconceivable. Indian Christians ran the risk of being outcast; 
their families usually did not accept their conversion. The missionaries faced even greater 
difficulties in distributing their message among the higher circles of Indian society, due to the 
strict rules of purity upheld by them.
Since the Piëtist mission had an apologetic value, the problems the missionaries 
experienced in their efforts to convert the Indian people en masse were not highlighted in the 
periodical. Instead, the countless pages of diaries, letters and essays contain similar accounts of 
the contacts the missionaries had with people in the Street, of their conversations, and the impact 
their message had. In the hope to touch the hearts of the person they met, they did not hesitate 
to discomfit or even provoke him. One missionary cast down a Hindu idol, another wilfully 
brought an Indian to tears. In their conversations, the missionary authors often presented 
experiences as lessons to be leamed. They explained bad luck, illness, and natural disaster as 
warnings from the Supreme Being to those living sinful lives. They recognized the hand of the 
Lord in devastating storms and asserted that the power of the Christian God is much bigger than 
that of human beings, not to mention the Indian idols.
The idiom of the missionaries is recognizable as a Piëtist variant of the language of 
Canaan, full of dualities of heaven and earth, life and death, body and soul, and health and 
disease. Depending on the circumstances, India was wishfully called a “vineyard” or a “desert”. 
Indians were often accused of “heathen blindness”, or of having an “earthly sense” (“Irdischer 
Sinn”). Indian pilgrims, mendicants, and priests were even called “belly papists” (“Bauchpfaffe”), 
to indicate that they were “materiahsts”, who thought appetite more important than “spiritual 
food”. In general, up until the 1770s, they were not very interested in the Indian plant and animal 
kingdom. The German readership should know that they were not sight seeing, but doing 
missionary work.
From the 1780s onward, a moderate enlightened missionary ideal held sway. Under the 
influence of critics both within and without the Piëtist movement, the question was raised 
whether it was useful to go out in the streets that often to preach the works of Providence, when 
the people of India were not acquainted with European culture or the geography of the Christian 
world. Should the missionaries not first educate the Indians, before converting them? In many 
ways, missionaries Christoph Samuel John and Johann Peter Rottier were more focused on their 
direct environment than their predecessors. They published in missionary and other periodicals 
on their research into the Indian flora and fauna, on Indian culture, and on practical problems 
they had to overcome in the execution of their work. They became members of various leamed 
societies, both in India and in Europe, and received a doctorate for their fieldwork in natural 
history from the famous German Leopoldina Academy of Researchers, which registered them 
under the nicknames ‘Plinius indicus I’ and ‘Plinius indicus II’.
In this book, much attention is paid to the question about how the remarkable change of 
the missionaries’ view and focus in India took place. Various developments both in Kurope and 
in Asia enhanced each other redprocally and were strongly entangled.
A first explanation for the growing German interest in India from the 1770s onwards is 
to be found in the theological Enlightenment, which in Germany was strongly influenced by both
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Pietism and Enlightenment philosophy. In reaction to the prevailing criticism, “neologists” 
defended Christianity by means of a historical reconstruction of the wodd of the Bible. These 
theologians, above all Johann David Michaelis, supported travel, exploration and observation in 
order to research biblical history. As a result of this broader orientation, Michaelis corresponded 
with missionaries about the nature of the Behemoth and on the question of how many men an 
elephant could carry. Michaelis needed the information to clarify questions arising from his 
translation of the Bible. The theologians’ interest in biblical natural history legitimated other 
research in lndian natural history. It made the missionaries’ correspondence with natural 
historians such as Johann Reinhold Forster (on snake poison) and Marcus Eliezer Bloch (on 
lndian fishes) acceptable to their patrons in Halle.
The theological Enlightenment also ushered in a new way of interpreting old texts, in the 
first place the Bible, but also the andent ”pagan” texts. Ancient lndian texts were studied with 
rencwed attention. Particulady in the 1790s, in the decade after the French Revolution, the 
missionaries published articles on Tamil language and culture. Self-confidendy, John wrote that 
of all European languages, German was the most suitable for transcribing Tamil. Thanks to his 
translations of the moral maxims of the Tamil poetess Auvaiyar, he became an Honorary 
Member of the Asiatic Society of Bengal. The various publications of the missionaries on Tamil 
language and culture, fitted well with the interest in India of many Germans in the period after 
the French Revolution. Yet, the missionaries were very selective in what they translated. They 
preferred moral maxims above religious prose of which they were critical. Since they did not 
undertake translations from Sanskrit, the language most appreciated in nineteenth-century 
Germany, their peculiar German way of transcribing Tamil feil completely out of use.
The second explanation for the shift in the missionaries’ focus lies in the changing public 
sphere. The moderate enlightened missionaries developed their ideas in exchange with criticism 
at home. Their ideas are indicative of a changing attitude amongst Protestant Europeans in both 
Europe and Asia. While the harsh pamphlet wars from the beginning of the eighteenth century 
easily led to criminalising heterodox ideas, in the second half of the century differences of 
opinion were discussed more openly, with mutual respect. From the 1770s onwards, in their 
editorials, the editors of the Hallesche Berichte often replied to criticism. The missionaries 
themselves became actively involvcd in critical debates on the use of the missionary enterprise 
and on the best way to do missionary work. In the critical reviews, often orthodox Lutheran and 
enlightened arguments against Piëtist missions came together. In reaction, the missionaries 
appropriated the criticism and changed their writing style and orientations. To meet their critics, 
they started to write about subjects that were earlier labelled sidc issues. Important ingredients of 
their moderate enlightened missionary praxis were education, partidpation and jobs for converts.
Yet, the exchange of thought also led to a rethinking of missions in Europe. The public 
became aware of the many obstacles the missionaries had to overcome, and of the small 
likelihood that Hindus, Buddhists and espedally Muslims would soon convert en masse to 
Christianity. At the turn of the century, the moderate enlightened missionary enterprise was 
scrutinised by both anti-colonialists and Christian revivalists, whose support grew in reaction to 
the revolutionary years. No longer were religion and Enlightenment two sides of the same coin. 
The editors of the Hallesche Berichte chose to focus on the main duty of missionaries: the 
missionary effort. Information about natural history or linguistics no longer had a significant 
place in the periodical.
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Meanwhile, missionary work in India was heavily debated in Great-Britain. Since the East 
India Company officially blocked all other missionary imtiatives, the German missionaries 
occupied an exceptional position in British India. In the British-Indian debate on the use of 
missions, the German missionaries positioned themselves on the side of the Anglicans, who 
promoted reform, education and Christianisation in India.
The missionary ideals of John and Rottier should not only be seen as the result of new 
religious ideas and social debate in Europe, but surely also as an answer to the many practical 
hindrances they had to overcome in India. The cultural barriers between the missionaries and the 
Indian people were much higher than expected, as evidenced in the religious praxis of the 
missionaries. It was far from easy to cxplain the Eucharist to Hindus, who usually did not drink 
alcohol and believed in reincamation. And caste distinctions did not disappear with baptism. In 
church, Christians of different castes refused to drink from the same chalice or sit next to each 
other. Even though the enlightened missionaries did not elaborate on these liturgical problems, 
they discussed the cultural differences more openly. In 1784, John proposed a new division of 
tasks. In his opinion, the Indian Christians should go out in the streets as much as possible, since 
they could be more intimate with their fellow countryman. The missionaries could better 
concentrate on missionary management and education, and their correspondence with Germany. 
John and his colleagues hoped to introducé both their religion and the Enlightenment in India. 
With these goals in mind, they cooperated closely with missionary physidans. It resulted in other 
forms of contact with the Indian people. By involving Indians in their fieldwork in natural 
history, the missionaries hoped to win their souls as weil.
A very important final explanation of the German missionaries’ changes in perceptions is 
to be found in the British expansion in India. Along with this expansion, possibilities for travel 
gradually grew, although both Indian and European authorities kept setting restrictions. Their 
knowledge of Indian culture and nature brought them into contact with East India Company civil 
servants who needed the information to govem the country. With their studies, the missionaries 
became part of a Euro-Indian Enlightened world. Much more than before, the missionaries were 
involved in politics. They fulfilled their role as mediator, interpreter, diplomat, army chaplain, or 
even official of the British and the Danish company.
The most important shift in their writings was the missionaries’ attitude regarding the 
suffering of the Indian people during the successive wars in South India. Until the 1770s, it 
grieved them most that many “heathen” died of starvation without having heard Gods truth. 
From the second Anglo Mysore War (1780-1784) onwards, the missionaries were less worried 
about the untouched souls of the Indians, but developed an eye for the suffering of the starving 
people. They helped by gathering and distributing food, and by organising health care. In their 
diaries, they claborated on the vicissitudes during wartimc. Their involvement and social 
engagement were the result of a real concern for the fate of the Indian people and a strong belief 
in the possibility of a better future on earth.
Their German identity was hardly an issue in the Hallesche Berichte. One can recognize this 
identity in their turn of phrase, religious background and sense for social order and stratification. 
Up until the late 1770s, they saw themselves as being part of a global Piëtist imagined 
community, which knew no geographical borders. The British expansion gave the missionaries a 
new spatial awareness. Due to their grown possibilities to travel through the country, the 
successive wars in South India, and particularly to the hunger and starvation amongst the Indian 
people, the missionaries increasingly focused on their direct surroundings. Simultaneously, they
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became part of a rising global community of natural historians. In the 1790s, their interest in the 
Indian languages intensified their connections with Europe’s leamed world. After the British 
finally defeated Tipu Sultan of Mysore in 1799, and the Napoleonic Wars limited contact with 
Germany, the missionaries increasingly saw themselvcs as part of British India.
Thanks to the changing power relations in India the missionaries’ perceptions of the 
Indian princes, palaces and towns had changed irrevocably. The discourse of the missionaries 
varied depending on their own position in India, determined by time, place and relation to the 
subject described. Regularly, they did not elaborate on places of worship or sites of pilgrimage, 
since they did not want to antagonise their European readership with their presence there. Often, 
the Indian landscape is de-sacralised in the missionary reports. On the other hand, temples and 
pagoda were as often dcpicted as strongholds of idol worship. The vivid Hindu rituals were 
considered obstacles to believe in one, invisible God. Therefore, some missionaries suggested the 
destruction or rededication of temple campuses. One missionary expressed the idea of entering a 
temple by force but knew that it would not be wise to do so.
The moderate enlightened missionaries wrote with more respect and greater interest 
about the Indian temples. However, they complained about the lack of symmetry in Indian 
architccture which did not meet their European standards. By historidsing the Indian temples, 
they stressed a distance in time between the old Indian and the modem European architecture. In 
a linear time perspective, John considered the South Indian people as still in their childhood. At 
the end of the century, the missionaries warned against comparing the level of Tamil dvilisation 
to that of the first Christians in Greece or Rome. They appeared to be disappointed about the 
progress made. They thought the moral fibre of the Tamils was weak, timid, volatile and 
inflammable and unable to create an independent Indian Christian community without European 
supervision. Around 1750, the gap between the Piëtist missionaries and the Indian people was 
primarily defined along moral lines. Around 1800, it was mainly a cultural gap. In the descriptions 
of the missionaries, India had changed from a heathen into an oriental country.
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